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In  der  vorliegenden  Arbeit  verwende  ich  zur  Transkribierung  aller  chinesischen  Namen  und
Begriffe  das  international  zur  Norm  gewordene  Umschriftsystem  hanyu  pinyin 漢 語 拼 音 .
Ausnahmen  bilden  einerseits  im  Deutschen  lexikalisierten  Eigennamen,  wie  z.B.  Peking  oder
Taipei. Andererseits werde ich einige Fachtermini auch im „Südlichen Min-Dialekt“ (minnanyu 閩
南語) wiedergeben, der in Taiwan als „Taiwan-Sprache“ (taiyu 台語) gesprochen wird. Dabei folge
ich den Vorgaben des Wörterbuches Tai-Hua shuangyu cidian 台華雙語辭典, kurz: THSYCD.1 Bei
der Transkribierung japanischer Worte und Namen folge ich dem Hepburn-System, welches inner-
und außerhalb Japans als Standardumschrift des Japanischen gilt. Prinzipiell gilt, dass Fachtermini
der  Quellensprachen  (Chinesisch,  Japanisch,  Sanskrit)  klein  und  kursiv  geschrieben  werden.
Abweichend davon werden alle Eigennamen (inklusive Götter- und Tempelnamen) groß und nicht
kursiv  geschrieben.  Die  Namen  von Religionen  und  Sekten  werden hingegen  kursiv  und  groß
geschrieben. 
Bei der Datumsangabe gibt es zu beachten, dass ich Daten des traditionellen chinesischen Kalenders
in der Reihenfolge „Jahr/Monat/Tag“ oder „Monat/Tag“ wiedergeben werde. So verweist z.B. „9/1“
auf den 1. Tag des 9. Mondmonats. In Verbindung mit einer Regierungsdevise (nianhao 年號) sieht
die Darstellung der Datumsangabe wie folgt aus: „Name der Devise + Jahr/Monat/Tag“, wie etwa
beim  Beispiel  Taishō 5/1/1.  Diese  Darstellung  verweist  auf  den  1.  Tag  des  1.  Monats  der
Regierungsdevise Taishō 大正 (1912-1926) und entspricht damit dem 1. Januar 1916. 
Abkürzungsverzeichnis
(Bemerkung: Hier werden nur Abkürzungen von Begriffen und Eigennamen aufgelistet, die Siglen 
der Fachliteratur finden sich in Kapitel 8.1. weiter unten).
chin. Chinesisch
j. juan 卷 (wörtlich: „Schriftrolle“), verweist auf das Kapitel eines Textes
jap. Japanisch
KMT Die „Nationalchinesische Partei“; Abkürzung rührt von der konventionalisierten 
Umschrift „Kuomintang“ her (in hanyu pinyin:  Guomindang 國民黨)
KPCh Kommunistische Partei Chinas
skt. Sanskrit
1 Yang Zhichu 楊直矗 (Hrsg.), Tai-Hua shuangyu cidian (Gaoxiong: Dunli chubanshe, 1996).
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1. Einleitung: Die „vegetarischen Sekten“ in Taiwan
Die vorliegende Studie beschäftigt sich mit drei Religionsgemeinschaften in Taiwan, die spätestens
seit  der  japanischen  Kolonialzeit  (1895-1945)  unter  der  Bezeichnung  „vegetarische  Sekten“
(Zhaijiao 齋教 ) klassifiziert werden. Auffälligstes Merkmal dieser Gruppen war und ist das der
Mahāyāna-buddhistischen Tradition entlehnte Gebot vegetarischer Ernährung. Während es im auch
als Hīnayāna bezeichneten „südlichen Buddhismus“ Süd- und Südostasiens gestattet  ist,  Fleisch
unter bestimmten Umständen zu essen – beispielsweise wenn sichergestellt wurde, dass das Tier
nicht speziell für den Mönch oder die Nonne getötet wurde – ist dies den Mahāyāna-Anhängern
jedoch generell untersagt.2 Dass diese mit dem apodiktischen Tötungsverbot verbundene Vorschrift
jedoch  in  vielen  Fällen  kaum mehr  als  gutgemeinte  Vorschrift  blieb,  zeigt  ein  Blick  auf  vom
Mahāyāna-Buddhismus  geprägte  Länder  wie  Tibet  oder  die  Mongolei,  deren  geographisch-
klimatische Bedingungen allein schon ein striktes Fleischverbot verunmöglichen. Selbst in Japan ist
es für den buddhistischen Klerus spätestens seit der Meiji-Ära (1868-1911) unüblich geworden, sich
vegetarisch zu ernähren – in einigen buddhistischen Schulen war Fleischverzehr sogar schon seit
Jahrhunderten verbreitet.3 In China hingegen hat das buddhistische Gebot vegetarischer Ernährung
nicht nur rasch Eingang in die gesamte religiöse Landschaft gefunden. Es übt zudem bis heute einen
tief  greifenden  Einfluss  auf  die  Lebensführung  der  Anhänger  verschiedenster
Religionsgemeinschaften aus.4 
Während sich der chinesische Mönchsorden von Beginn an Anfeindungen ausgesetzt sah, welche
die  tatsächliche  Befolgung  des  vegetarischen  Gebots  in  Frage  stellten,  waren  es  oft  nicht-
monastische Gruppierungen außerhalb des klerikalen Machtmonopols, welche dieses und andere
Gebote scheinbar viel strikter befolgten.5 Zu diesem Kreis „außerbuddhistischer Buddhisten“ zählen
die  in  dieser  Studie  untersuchten  Religionsgemeinschaften  Longhuapai 龍 華 派  („Sekte  der
Drachenblume“),  Xiantianpai 先 天 派  („Sekte des früheren Himmels“) und  Jintongpai 金 幢 派
(„Sekte des Goldwimpels“), die generisch als Zhaijiao bezeichnet werden.6 Diese drei ursprünglich
vom chinesischen Festland stammenden Traditionen werden heute zumeist als laienbuddhistische
Vereinigungen angesehen,7 teilen aber eine Geschichte, die weit über die Grenzen des „orthodoxen“
2 Zum  Problem  des  Vegetarismus  im  Buddhismus,  siehe:  Schmithausen,  „Essen,  ohne  zu  töten“;  Harvey,  An
Introduction to Buddhist Ethics, 157-165; Freiberger und Kleine, Buddhismus, 476-482; 
3 Kleine, Der Buddhismus in Japan, 300.
4 Kieschnick, „Buddhist Vegetarianism in China“; Suwa Gijun, Chūgoku chūsei Bukkyō-shi kenkyū,  39-202.
5 Seiwert, Popular Religious Movements, 150 und 157; ter Haar, „Buddhist-Inspired Options“, 129-137.
6 Die chinesische Terminologie ist nicht einheitlich und so werden in der Sekundärliteratur die Suffixe „ jiao  教 “
(Lehre, Religion, Sekte) und „pai 派“ (Zweig, Schule, Sekte) manchmal synonym verwendet. In den meisten Fällen
beschränkt  sich  die  Bezeichnung  „pai“ jedoch auf  die  verschiedenen Richtungen oder  Sekten  der  Zhaijiao im
heutigen Taiwan. 
7 Zum Problem der Klassifizierung der Zhaijiao, siehe: Broy, „Secret Societies, Buddhist Fundamentalists, or Popular
Religious Movements“ sowie Kapitel 2.1 und 3.1. dieser Arbeit.
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und  distinkten  Buddhismus  hinausgeht.  In  ihnen  verschmelzen  nicht  nur  buddhistische  und
daoistische  Elemente  sowie  Vorstellungen und Praktiken  der  kommunalen  Volksreligiosität.  Sie
stehen auch in ungebrochener Tradition mit volksreligiösen Sekten der späten Ming- (1368-1644)
und frühen Qing-Zeit (1644-1911). 
Die vorliegende Arbeit  hat  es sich zum Ziel  gemacht,  die  religiöse Praxis dieser  vegetarischen
Sekten  im  heutigen  Taiwan  zu  analysieren  und  sie  vor  dem  Hintergrund  ihrer  historischen
Entwicklung einzuordnen. Bevor ich genauer auf die der Arbeit zugrundeliegenden Fragestellungen
eingehen werde, möchte ich zunächst den bisherigen Stand der Forschung sowie die Relevanz des
Themas klären. 
1.1. Stand der Forschung
Die religiöse Praxis der vegetarischen Sekten stand bisher kaum im Fokus der wissenschaftlichen
Literatur. Vor allem die ohnehin rare westlichsprachige Forschung beschränkte sich hauptsächlich
auf die Genese und Entwicklung dieser Gemeinschaften und ihrer Vorstellungen. Die ersten Studien
über  die  Ursprünge  der  Zhaijiao auf  dem  chinesischen  Festland  entstanden  Ende  des  19.
Jahrhunderts und stammen aus der Feder des protestantischen Missionars Joseph Edkins  (1823-
1905). In seinem Werk Chinese Buddhism von 1880 findet sich das Kapitel „Notice on the Wu-Wei-
Kiau, a reformed buddhist sect“, in dem er sich auf neun Seiten mit der Wuweijiao 無為教 („Sekte
des nichtinterventionistischen Handelns“) auseinandersetzt – einer Sekte, die er vermutlich schon in
den 1850er Jahren kennengelernt hat.8 „Wuweijiao“ ist  – wie in Kapitel  4.1. nachzulesen – ein
übliches  Synonym  der  frühen  Drachenblumensekte.  Im  Jahre  1902  publizierte  ein  weiterer
Missionar seine Kenntnisse über die „Sekte des Jadeteichs“ (Yaochimen 瑤池門) – eine in Hankou
漢口  (heute Teil der Stadt Wuhan in der südchinesischen Provinz Hubei) aktive Abspaltung der
Xiantianpai.9 Doch  es  war  die  1901  erschienene  Pionierarbeit  Sectarianism  and  Religious
Persecution in China des bedeutenden Sinologen Jan Jacob Maria de Groot, die zum lange Zeit
gültigen Standardwerk auch über die Geschichte der Longhuajiao 龍華教 und Xiantianjiao 先天教
avancierte.  De  Groot  hat  sich  zudem als  erster  ausführlich  mit  den  Ritualen  der  Longhuajiao
beschäftigt, Ritualhandbücher teilweise übersetzt und einzelne Rituale beschrieben. Seine 1887 in
Xiamen 夏門 (Amoy) in der südöstlichen Provinz Fujian geknüpften Kontakte zur Longhua-Sekte
8 Edkins,  Chinese Buddhism, 371-379. Die mir vorliegende popular edition ist auf 1893 datiert, die Erstpublikation
stammt jedoch aus dem Jahre 1880.  Bereits 1858 hat  er einen Vortrag über die Wuwei-Sekte gehalten,  der als
Vorlage für sein Buchkapitel gedient hat. Vgl. de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 192-195.
9 Miles, „Vegetarian Sects“.
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eröffneten ihm reichhaltiges Material über die im Qing-Reich verfolgten Religionsgemeinschaften.10
Die seitdem betriebene Forschung zu Vorgängern, Abspaltungen und Nebenlinien der Zhaijiao auf
dem  chinesischen  Festland  konzentrierte  sich  auf  Qing-zeitliche  Akten  aus  den  Archiven  des
Beamtenapparates, welche nach dem Ende des Kaiserreichs wissenschaftlich erschlossen werden
konnten.11 Im Fokus der auch für die Zhaijiao-Forschung relevanten Arbeiten standen verschiedene
Sekten, die unter der mehr oder minder generalisierenden Bezeichnung „Luo-Sekten“ (Luojiao 羅
教 )  Eingang in diese Akten gefunden haben.  Dieser Name ist  auf den expliziten Bezug dieser
Sekten auf Patriarch Luo 羅祖 (etwa 1443-1527) zurückzuführen – der wohl meistverehrten Person
in den volksreligiösen Sekten der letzten fünfhundert Jahre. Die Benutzung dieser Aktenbestände
konnte einiges zum Verständnis der Genese und Entwicklung dieser Sekten sowie ihrer Verbreitung
und sozialen Zusammensetzung beitragen.12 Trotzdem bildeten sie keine einheitliche und kohärente
religiöse Organisation, wie es der Begriff „Luojiao“ impliziert, sondern sie waren Bestandteile eines
heterogenen  und  vielschichtigen  Milieus  volksreligiöser  Sekten,  die  sich  in  einigen  Aspekten
ähnelten, aber auch in vielen unterschieden.13 Auch für die vegetarischen Sekten und v.a. für die
Longhuapai stellt Patriarch Luo bis heute eine zentrale religiöse Figur dar (siehe Kapitel 4.1.1). 
Auf  der  anderen  Seite zogen  die  in  den  Ming-  und  Qing-zeitlichen  Sekten  benutzten  Texte  –
generisch als „Schatzrollen“ (baojuan 寶卷) bezeichnet – die Aufmerksamkeit der Forschung auf
sich.14 Durch sie  konnten  die  Vorstellungen und Weltbilder  dieser  Sekten  rekonstruiert  werden.
Beide Forschungsrichtungen geben jedoch nur vergleichsweise wenig über die tatsächliche religiöse
Praxis der „vegetarischen Sekten“ preis, was in erster Linie mit dem für diesen Aspekt geringen
Informationsgehalt  der  Quellen  zusammenhängen  dürfte.  Die  jüngste  Forschungsarbeit  des
Sinologen  Barend  ter  Haar  über  die  Geschichte  der  Drachenblumenbewegung  im
10 de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, Bd. 1, Kap. 6 „The Sien-T’ien Sect“ (176-196) und 7 „The Lung-
Hwa Sect“ (197-241). Zur religiösen Praxis der Longhuajiao siehe: Ibid., 204-241. 
11 Die  ersten  für  das  Studium volksreligiöser  Sekten  relevanten  Akten  dieser  Art  wurden  in  den  Jahren  1930-31
publiziert in der Zeitschrift  Shiliao xunkan 史料旬刊 („Alle 10 Tage herausgegebene historische Dokumente“).
Später folgten sowohl in der VR China, als auch in Taiwan, weitere und weitaus umfangreichere Sammlungen Qing-
zeitlicher Aktenbestände. Eine Liste dieser bietet: Wilkinson, Chinese History, 919-922.
12 Entscheidende  Beiträge  der  westlichen  Forschung  sind:  Overmyer,  Folk  Buddhist  Religion,  113-129;  Ders.,
„Boatmen and Buddhas“;  Kelley,  „Temples  and  Tribute  Fleets“;  Nadeau,  „Popular  Sectarianism in  the  Ming“;
Seiwert,  „Popular Religious Sects in South-East China“, 33-59; Ders.,  Popular Religious Movements, v.a. Kap. 5.
Für die chinesische Forschung sind v.a. zu nennen: Ma Xisha, „Jiangnan Zhaijiao yanjiu“; Ders. und Han Bingfang,
Zhongguo minjian zongjiao shi, 261-307 (Kap. 7);  Qin Baoqi,  Zhongguo dixia shehui  (1), 308-338 (Kap. 9) und
jüngst  Zhuang Jifa,  Zhenkong jiaxiang,  119-124 et  pass.  Von den japanischen Forschern seien genannt:  Suzuki
Chūsei, „Rakyō ni tsuite“; Tsukamoto Zenryū, „Rakyō no seiritsu to ryūden ni tsuite“;  Sawada Mizuho, „Raso no
Muikyō“; Sōda Hiroshi, „Rakyō no seiritsu to sono tenkai“; Noguchi Tetsurō, Mindai Byakurenkyō-shi no kenkyū,
541575; Sakai Tadao, „Minmatsu ni okeru Muikyō (Rakyō) no seiritsu“; Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō
kessha no kenkyū, 381-437. Einen guten Überblick über die bisherige Luojiao-Forschung bis zum Ende der 1990er
Jahre bietet darüber hinaus: Lu Tianzhen, „Luojiao yanjiu xiaoshi“.
13 Seiwert, Popular Religious Movements, 214ff.
14 Zu den Texten der Luo-Sekten, siehe v.a.: Overmyer,  Precious Volumes, 92-135, Sawada Mizuho, Zōho hōkan no
kenkyū, pass.; Sakai Tadao, „Minmatsu ni okeru hōkan to Muikyō“; Ders., „Kaishin hōyō to Muikyō“; Xu Xiaoyue,
Luojao – Fojiao – Chanxue sowie jüngst  Maekawa Tōru, „Rakyō seiten no kyōri“.  Eine  Liste aller  erhaltenen
baojuan bietet: Che Xilun, Zhongguo baojuan zongmu.
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spätkaiserzeitlichen China versucht, beide Forschungsrichtungen unter Verwendung zahlreicher, in
den letzten Jahren erstmals publizierter Sektentexte sowie anderer Quelle zu vereinen. Ter Haar
liefert dabei die bis dato umfangreichste und bestechendste Analyse der Longhuajiao, die sich zum
Zeitpunkt der Abfassung dieser Zeilen jedoch noch in der Publikationsphase befindet.15 
Während der japanischen Kolonialzeit in Taiwan wurden die ersten empirischen Arbeiten über die
ansässigen  Religionen  durchgeführt,  die  jedoch  weniger  wissenschaftlichen,  als  vielmehr
administrativen  Absichten  folgten.  Angefangen  mit  den  als  Jibyō  chōsasho 寺 廟 調 査 書
bezeichneten Untersuchungen der Jahre 1915 bis 1918 und gefolgt von den Tempelgrundbüchern
(Jibyō taichō 寺廟台帳 ) der darauffolgenden Jahrzehnte wurden umfangreiche Informationen zu
einzelnen  Tempeln  und  Gemeinden,  ihrer  Entstehung  und  Entwicklung  sowie  ihrem religiösen
Brauchtum zusammengetragen.16 Bedauerlicherweise  wurden diese umfassenden Materialien  nie
veröffentlicht,  sondern  es  existieren  lediglich  die  handschriftlichen  Protokolle  der
Untersuchungsleiter, die u.a. in den Bibliotheken der Academia Sinicia in Taipei zugänglich sind.17
Trotzdem gelangten in  Werken wie  Taiwan shūkyō chōsa  hōkokusho 臺灣宗教調査報告書
(Bericht über die Untersuchung der Religionen Taiwans) von 1919, Taiwan kyūkan kankonsōsai to
nenjū gyōji  臺灣舊慣冠婚葬祭 と年中行事  (Traditionelles Brauchtum und jährliche Feste in
Taiwan) von 1934 und Taiwan no shūkyō 臺灣の宗教  (Die Religionen Taiwans) von 1939 einige
dieser Daten erstmalig an eine breitere Öffentlichkeit.18 
Neben  diesen  in  der  Taiwanforschung  wohlbekannten  Monographien  veröffentlichten  einige
Autoren ihre Kenntnisse über  die  Zhaijiao auch in diversen Zeitschriften.  Unter diesen stechen
besonders die Artikel heraus, die in den 1930er und 40er Jahren in der Zeitschrift Nan’e Bukkyō 南
瀛 佛 教  (chin.  Nanying Fojiao) publiziert wurden.19 Diese Zeitschrift stellte das Hauptorgan der
1921 gegründeten „Buddhistischen Vereinigung Südsee“ (Nan’e Bukkyō-kai 南瀛佛教會) dar, die
sich aus buddhistischem Klerus,  Laienanhängern und  Zhaijiao-Vertretern zusammensetzte (siehe
dazu Kapitel  3.3.). Besonders beachtenswert sind dabei v.a. die Aufsätze des zeitweise als Mönch
aktiven ehemaligen Longhua-Anhängers Li Tianchun 李添春 (1898-1977), der nach dem Ende des
15 Ter Haars Monographie trägt  den Arbeitstitel:  The History of a Reading Experience: The Religious and Social
History of a Chan-Lay Buddhist Movement in Late Imperial China. Dem Autor sei an dieser Stelle noch einmal für
die Bereitstellung seines Manuskriptes gedankt.
16 Zu den frühen Religionsuntersuchungen, siehe: Cai Jintang, Nihon teikoku-shugi ka Taiwan no shūkyō seisaku, 54-
67; Kan Zhengzong, Taiwan Rizhi shiqi Fojiao fazhan, 123-130.
17 Eine  Liste  der  erhaltenen  Tempelgrundbücher  bietet:  Chen  Nainie,  „Taiwan  ge  xianshi  riju  shiqi  ’Shesimiao
taizhang’ cunliu qingxingbiao“.
18 Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho 臺灣宗教調査報告書 , von Marui Keijirō 丸井圭治郎 , Vorwort datiert 1919
(Nachdruck: Taipei: Jieyou chubanshe, 1993),  79-82 und im Anhang: 34-60; Taiwan kyūkan kankonsōsai to nenjū
gyōji 臺灣舊慣冠婚葬祭と年中行事 , von Suzuki Seiichirō 鈴木清一郎 (Taipei: Taiwan nichinichi shinpōsha,
1934), 35ff.; Taiwan no shūkyō 臺灣の宗教, von Masuda Fukutarō 増田福太郎 (Tokyo: Yōkenoō, 1939), 96-100.
19 Zur Forschung während der Zeit der japanischen Besetzung siehe: Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang,
Taipei 1996, (Vorwort) 61-65.
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Zweiten Weltkrieges entscheidend an der Kompilation des „Religionskapitels“ (zongjiaopian 宗教
篇) im Entwurf einer umfassenden Beschreibung der Provinz Taiwan beteiligt war, welches das Bild
von Zhaijiao in der jüngeren wissenschaftlichen Auseinandersetzung entscheidend prägte.20 
Nach dem Ende der japanischen Herrschaft kam die Erforschung von  Zhaijiao in Taiwan nahezu
zum Erliegen. Erst Ende der 1960er Jahre begann Lin Hengdao 林衡道 damit, zahlreiche, allerdings
nur sehr kurze und einführende Aufsätze zu einzelnen „Vegetarierhallen“ (zhaitang 齋堂)21 – den
Tempeln der Zhaijiao – zu veröffentlichen.22 Damit gab er eine Richtung vor, die jedoch erst in den
1990er Jahren intensiviert wurde: (Feld-) Forschung vor Ort. In den 80er Jahren ergaben sich neue
Impulse v.a. in Gestalt der Studien von Lin Wanchuan 林萬傳 über die Xiantian-Sekte und Zheng
Zhimings 鄭志明 zahlreichen Publikationen.23 In den 1980er und frühen 1990er Jahren beschäftigte
sich  erstmalig  auch  die  westliche  Forschung  mit  dem  Phänomen  der  vegetarischen  Sekten  in
Taiwan.  Sie  lässt  sich  im  Wesentlichen  auf  drei  Arbeiten  reduzieren:  1)  die  1985  publizierte
Habilitationsschrift  Hubert  Seiwerts  über  Volksreligion  und  nationale  Tradition  in  Taiwan;  2)
Randall L. Nadeaus Dissertation über die  Luojiao-Traditionen von 1990; 3) die Dissertation von
Charles B. Jones über die Geschichte des taiwanesischen Buddhismus aus dem Jahre 1996.24 Alle
drei Studien schenken den Zhaijiao zwar nur vergleichsweise geringe Beachtung und stützen sich
fast  ausschließlich auf die  oben genannten drei Monographien aus der japanischen Kolonialzeit
sowie die Umfassende Beschreibung der Provinz Taiwan. Dennoch sind sie die ausführlichsten bis
dato vorhandenen Arbeiten in westlichen Sprachen. Darüber hinaus geben David Jordan und Daniel
Overmyer in ihrer gemeinsamen Publikation über Sekten in Taiwan eine knappe Übersicht über
Zhaijiao – die sich jedoch ausschließlich auf die drei oben erwähnten japanischsprachigen Arbeiten
stützt.25 
Nachhaltige thematische und methodische Neuerungen in der taiwanesischen Forschung sind v.a.
seit Anfang der 1990er Jahre zu verzeichnen. 1994 wurde das erste (und bisher einzige) Symposium
zum  Thema  „Zhaijiao in  Taiwan“  durchgeführt,  in  dessen  Folge  1995  und  1996  die  ersten
20 Taiwan sheng tongzhi gao  臺 灣 省 通 志 稿  (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1956), j. 2, renmin zhi
zongjiao  pian,  79-102.  Dieses  Kapitel  wurde  leicht  verändert  übernommen  in  die  nachfolgenden
Gesamtbeschreibungen Taiwans:  Taiwan sheng tongzhi 臺灣省通志 (Taipei:  Taiwan sheng wenxian weiyuanhui,
1971), 72b-84a und Chongxiu Taiwan sheng tongzhi 重修臺灣省通志 (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui,
1992), j. 3, zhumin zhi, zongjiaopian, 906-936.
21 Auch  die  in  englischsprachigen  Publikationen  geläufige  wörtliche  Übersetzung  „vegetarian  halls“  ist
möglicherweise irreführend, da sie eine enorme Größe des betreffenden Gebäudes impliziert. Tatsächlich sind die
meisten zhaitang aber nicht größer als ein Wohnhaus einer einzelnen Familie, oft befinden sie sich sogar in solchen. 
22 Aufgrund der Vielzahl an Publikationen sei auf das Literaturverzeichnis im Anhang verwiesen.
23 Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong yanjiu; Zheng Zhiming, „Taiwan Zhaijiao de  yuanyuan  yu liubian“; Ders.,
Xiantiandao yu Yiguandao; Ders., Taiwan de zongjiao yu mimi jiaopai, 72-85. Vgl. auch: Gao Xianzhi, „Taiwan de
Zhaijiao“.
24 Seiwert,  Volksreligion und nationale Tradition,  163-198; Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 193-200;
Jones, Buddhism in Taiwan, 14-30, 88-92 et pass.
25 Jordan und Overmyer, The Flying Phoenix, 25-31.
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Sammelbände zum Thema publiziert wurden.26 Auch wenn die darin enthaltenen Aufsätze weiterhin
hauptsächlich historischen Fragestellungen folgen, finden sich in beiden die ersten Arbeiten, die aus
einer  umfangreichen  Feldforschung  heraus  entstanden  und  sich  mit  religiösen  Praktiken
beschäftigen: Zum einen der umfangreiche Aufsatz der Ethnologen Lin Meirong 林美容  und Zu
Yunhui  祖運輝  über  einen  Longhua-Tempel  in  Zhanghua (Zentral-Taiwan);  zum anderen  der
Beitrag von Wang Jianchuan 王見川  über einen anderen Tempel derselben Sekte in Anping (ein
Stadtteil von Tainan).27 Die bis dato letzte systematische Feldforschung zur religiösen Praxis der
Longhuapai wurde in den Jahren 1997 und 1998 von Zhang Kunzhen 張崑振  im Rahmen seiner
Promotion in sieben verschiedenen Tempeln durchgeführt.28 
Auffallend dabei ist, dass sich alle drei Arbeiten lediglich der Longhua-Sekte widmen und es bisher
nichts  Vergleichbares  zu  den anderen  beiden  Sekten  gibt.  Zwar  hat  Marjorie  Topley mit  ihren
Forschungen  über  die  Xiantianpai in  den  1950er  und  1960er  Jahren  Pionierarbeit  geleistet,
allerdings  führte  sie  ihre  Studien  nur  in  Singapur  und  Hongkong  durch.29 Auch  andere
Wissenschaftler  beschränkten  sich  auf  Hongkong,  wie  etwa  Andrea  Patrice  Sankar  in  ihrer
Dissertation  aus  dem Jahre  1978  über  „Schwesternschaften“  in  Hongkong,  zu  denen  sie  auch
Vegetarierhallen der  Xiantianpai zählt.30 Einzig Zhang Kunzhens wertvolle Dissertation aus dem
Jahre  1999  enthält  neben  dem längeren  Kapitel  über  die  Rituale  der  Longhuapai auch  einige
Abschnitte über die religiösen Praktiken der anderen beiden Sekten.31 Die Nachwuchsforschung der
vergangenen Jahre hat sich zwar verstärkt dem Thema Zhaijiao angenommen, tut dies jedoch aus
dezidiert historischem Interesse.32 Eine erfrischende Neuorientierung wagte 2008 Yves Menheere in
seiner bei Barend ter Haar eingereichten Masterarbeit  über die Dehuatang  德化堂  („Halle der
Transformation durch Moral“) in Tainan – einer der ältesten noch erhaltenen  Longhua-Tempel in
ganz Taiwan.33 Im Gegensatz zu vielen taiwanischen Kollegen nimmt er bei seiner Forschung eine
ethnologische Perspektive ein und war so auch der erste, der Informationen über die religiöse Praxis
einer zeitgenössischen Vegetariergemeinde lieferte.
Neben  den  genannten  ethnologischen  Arbeiten  über  die  Zhaijiao in  Taiwan,  Singapur  und
26 Einerseits der  Tagungsband:  Jiang Canteng und Wang Jianchuan (Hrsg.),  Taiwan Zhaijiao de lishi  guancha yu
zhanwang. Andererseits die Aufsatzsammlung Wang Jianchuans: Taiwan de Zhaijiao yu luantang.
27 Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“; Wang Jianchuan, „Longhuapai zhaitang de ge’an yanjiu“.
28 Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantang zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 58-102. Teile der Arbeit über die
religiösen  Praktiken  der  Longhuapai wurden  zuvor  schon separat  publiziert:  Zhang Kunzhen und Xu Mingfu,
„Taiwan Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“.
29 Topley, Marjorie, „Chinese Women’s Vegetarian Houses in Singapore“; Dies., „The Great Way of Former Heaven“;
Dies. und Hayes, James, „Notes on Some Vegetarian Halls in Hong Kong“.
30 Sankar, „The Evolution of the Sisterhood“, 194-261.
31 Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantang zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 103-119.
32 Siehe  z.B.  die  2006  eingereichte  Masterarbeit  von  Li  Luanxian,  „Xinzhu-shi  Fulintang  zhi  yanjiu“  über  die
Entwicklung eines Tempels der Xiantianpai oder die Masterarbeit (2007) von Wu Shengyuan, „Taiwan Longhuapai
sigongtan zhi yanjiu“ über der Longhuapai verwandte Ritualspezialisten.
33 Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“.
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Hongkong sind in den vergangenen Jahren auch die ersten Feldforschungen auf dem chinesischen
Festland zu verzeichnen. Als erstes zu nennen ist die 2005 in Hongkong eingereichte Dissertation
von Liu Yirong 劉一蓉 über so genannte „Vegetarierfrauen“ (caigu 菜姑) in Fujian – eine Tradition
außermonastisch aktiver buddhistisch orientierter Frauen, die jedoch nicht zwangsläufig Mitglieder
spezifischer Sektentraditionen (z.B. Longhuapai) sind.34 Besonders hervorzuheben ist die ebenfalls
auf ethnographischer Forschung basierende und 2007 eingereichte Masterarbeit von Chen Songqing
陳松青  über die Jintongpai im heutigen Fujian.35 Sie liefert als erste Arbeit überhaupt erstaunlich
detaillierte  Informationen über  die  in  der  wissenschaftlichen Forschung zumeist  vernachlässigte
Sekte. Überraschend ist hingegen, dass die seit den 1990er Jahren auflebende Zhaijiao-Forschung
in Taiwan kein Pendant in der ehemaligen Kolonialmacht Japan zu haben scheint.36 
Die Erschließung neuer Quellen und die Einbindung neuer Fragestellungen seit den 1990er Jahren
hat  die  wissenschaftliche  Diskussion  erheblich  bereichert,  die  seitdem  von  drei  Forschern
maßgeblich bestimmt wird: 1) Wang Jianchuan, der als ausgewiesener Experte betrachtet werden
kann und nicht nur zahllose Aufsätze und Bücher zum Thema Zhaijiao publizierte, sondern auch als
engagierter Mitherausgeber von Quellenmaterial fungierte.37 2) Die Ethnologin Lin Meirong vom
Institute  of  Ethnology der  renommierten  Academia  Sinica in  Taipei,  die  u.a.  eine  Liste  aller
„Vegetarierhallen“  aufgestellt,  Feldforschung  betrieben  und  einen  Leitfaden  zum  Studium
„vegetarischer  Sekten“  verfasst  hat.38 3)  Zhang  Kunzhen,  der  1999  eine  Dissertation  über  den
rituellen Raum der „Vegetarierhallen“ vorgelegt hat.39 In den letzten Jahren wurden zudem verstärkt
Studien zu einzelnen „Vegetarierhallen“ und bestimmten geographischen Gebieten unternommen.40
34 Liu Yirong, „Minnan caigu de yanjiu“. Vgl. auch: Dies., „Minjian zongjiao keyi dui Fojiao chanhui yishi de caina yu
yingyong“ und Liu Jinfeng, „Huoyue zai Fojiao siyuan wai de zhaigong yu zhaipo“.
35 Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“.
36 So sind mir nur zwei neuere japanische Aufsätze eines Autors bekannt, die sich mit  Zhaijiao in Taiwan befassen,
dies allerdings nur aus historischer Sicht (japanische Kolonialzeit) tun: Tainaka Chizuru, „Nihon tōchiki Taiwan no
Saikyō ni kansuru ichi shiten“; Ders., „Shokuminchi Taiwan no Saikyō“. Der letztgenannte Aufsatz war mir zum
gegenwärtigen Zeitpunkt nicht zugänglich.
37 Aufgrund seiner zahlreichen Publikationen zum Thema sei auch hier auf die Literaturliste im Anhang verwiesen.
38 Lin Meirong, „Taiwan zhaitang zongbiao“; Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“; Lin Meirong und Zhang
Kunzhen, „Taiwan diqu zhaitang de diaochao yu yanjiu“; Dies., „Zhanghua xian zhaitang de lishi yu xiankuang“.
Diese und andere  ihrer  Arbeiten  finden sich auch in  ihrem jüngst  publizierten Buch:  Lin  Meirong,  Taiwan de
zhaitang yu yanzi.
39 Zhang  Kunzhen,  „Taiwan  chuantang  zhaitang  shensheng  kongjian  zhi  yanjiu“.  Einige  Ergebnisse  seiner
Promotionsschrift wurden auch separat publiziert: Zhang Kunzhen und Xu Mingfu, „Taiwan Longhuapai  zhaitang
yishi kongjian zhi yanjiu“; Dies., „Qing zhi shiqi Taiwan zhaitang kongjian mimi shuxing zhi yanjiu“; Dies. und Lin
Meirong, „Qingdai Taiwan de zhaitang jianzhu“. Im Jahre 2003 publizierte er zudem eine für ein breiteres Publikum
interessante Monographie, die zahlreiche Fotos und Graphiken enthält: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang.
40 Lin Meirong und Zhang Kunzhen, „Zhanghua xian zhaitang de lishi yu xiankuang“; Kan Zhengzong, „Lanyang diqu
Fojiao yu Zhaijiao de fazhan ji zhuanxing“. Unter den Studien zu einzelnen Vegetarierhallen seien v.a. folgende
genannt: Zur Dehuatang in Tainan, siehe: Wang Jianchuan, Tainan Dehuatang de lishi; Ders., „Cong Longhuajiao
dao  Fojiao“;  Yang  Renjiang,  „Tainan  Dehuatang  diaocha  yanjiu  yu  xiuhu“;  Yang  Yongzhi,  „Dehuatang  de
zangjingge“; Lin Chaocheng und Zhang Jiahui, „Qing zhi shiqi Tainan Dehuatang de yanjiu“. Zur Zhaimingtang 齋
明堂  (Longhuapai) im Kreis Taoyuan, siehe: Chen Qingxiang, „Daxi Zhaimingsi de chuancheng zongfeng“; Wu
Xueming, „Taiwan zhaitang ge’an yanjiu“. Zur Baohuatang 寶華堂 (Jintongpai) in Gaoxiong, siehe: Ye Zhenhui,
„Rizhi moqi Gaoxiong shi de Zhaijiao xinyang“.
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Zuletzt  erschien 2007 eine Sonderausgabe der Zeitschrift  Hsinchu City Archives Quarterly über
Zhaijiao in Xinzhu, einer Stadt im Nordwesten Taiwans.41 
Zusammenfassend  kann  also  festgehalten  werden,  dass  die  anfänglich  eher  makroskopische
Perspektive der Forschung, deren Ziel es war, Entstehung und Entwicklung von Sektentraditionen
zu eruieren,  mehr  und mehr einer  mikroskopischen gewichen ist,  die  Kenntnisse über  einzelne
Zentren dieser Traditionen zu Tage fördern will. Die vorliegende Arbeit knüpft an diesem Punkt an
und versucht, anhand von Fallbeispielen die Fragen zu beantworten, die makroskopische Forschung
nicht  zu  beantworten  vermag.  Ein  zentrales  Element  bildet  dabei  die  Verknüpfung  von
Feldforschung  und  dem Studium literarischer  Quellen,  die  es  ermöglicht,  einerseits  historische
Veränderungen  zu  erkennen  und  andererseits  die  historischen  Quellen  vor  dem  Hintergrund
empirischer Beobachtungen besser zu verstehen. Dies ist bei der Rekonstruktion religiöser Praxis
von  besonderer  Bedeutung,  weil  die  Texte  in  diesem  Punkt  wenig  explizit  sind  und  die
Terminologie mitunter nur durch ergänzende orale Traditionen verständlich ist.
1.2.  Ziele und Arbeitsprogramm
1.2.1. Ziele
Im Zentrum dieser Arbeit steht die religiöse Praxis der vegetarischen Sekten in Taiwan. Die Arbeit
verfolgt dabei mehrere Ziele, die im Folgenden erläutert werden: (a) die ethnographische Erfassung
der heutigen Praxis, die bisher nicht beschrieben ist; dies ist die Voraussetzung für die Verfolgung
der weiteren Ziele, nämlich (b) die zum Teil schwer interpretierbaren Ritualtexte aus der Ming- und
Qing-Zeit auf der Basis der ethnographischen Daten besser zu verstehen und (c) Erkenntnisse über
Veränderungen der religiösen Praxis (und auch der religiösen Vorstellungen) unter den Bedingungen
des tief greifenden sozialen Wandels seit Ende des 19. Jahrhunderts zu gewinnen. 
Bevor diese Ziele im Einzelnen erläutert werden können, möchte ich mich zunächst dem Begriff der
religiösen Praxis zuwenden, der dieser Arbeit als zentrale analytische Kategorie dient.  Religiöse
Praxis fungiert als Oberbegriff für alles soziale und individuelle Sichverhalten in einem religiösen
Feld und schließt damit sowohl hochgradig standardisiertes, formelles und vorgeprägtes Handeln
(z.B. Rituale), als auch Formen religiös geprägter Lebensführung ein. Der Terminus des religiösen
Feldes geht auf Pierre Bourdieu zurück.42 Ich orientiere mich jedoch an Seiwerts Bestimmung des
religiösen  Feldes  als  Gesamtheit  aller  religiösen  Interaktionen  in  einer  Gesellschaft.  Religiöse
41 Im Heft 38 (2007) dieses Magazins (chin. Zhuqian wenxian zazhi 竹塹文獻雜誌) finden sich 5 Aufsätze, u.a. von
Wang Jianchuan.
42 Bourdieu, Das religiöse Feld.
14
Interaktionen wiederum sind Interaktionen, bei denen religiöse Inhalte kommuniziert werden.43 Der
Begriff  religiöse  Praxis wird  im  Rahmen  dieser  Arbeit  nur  klassifikatorisch  verwendet,  um
bestimmte, empirisch beobachtbare Aspekte von Religion zu fassen.44 Religiöse Praxis, die sich in
äußerem,  beobachtbarem  Verhalten  manifestiert,  wird  dabei  heuristisch  von  religiösen
Vorstellungen  unterschieden,  die  durch  Interpretation  symbolischer  Repräsentationen  –  Texte,
sprachliche  Äußerungen,  ikonographische  und  performative  Repräsentationen  –  erschlossen
werden. Theoretischer Anknüpfungspunkt ist dabei Durkheims Unterscheidung von rites („Riten“)
und  croyances  („Glaubensvorstellungen“),  wobei  zu  beachten  ist,  dass  mit  rites nicht  nur  im
engeren  Sinne  religiöse  Rituale  gemeint  sind,  sondern  darüber  hinaus  alle  durch  religiöse
Vorschriften positiv (Gebote) und negativ (Verbote) geprägten Verhaltensweisen.45 Religiöse Praxis
schließt also den gesamten Bereich der religiös geprägten Lebensführung ein.46 
Demnach bestimmt religiöse Praxis einen neuen Fokus des wissenschaftlichen Interesses, um die
Aufmerksamkeit auf andere Aspekte als religiöse Vorstellungen und soziale Organisationsformen zu
lenken, die bisher im Zentrum der Forschung standen. Dies bedeutet selbstverständlich nicht, dass
diese  Aspekte  ignoriert  werden sollen.  Religiöse  Praxis kann  nicht  unabhängig  von den  damit
verbundenen Vorstellungen untersucht werden; sie ist darüber hinaus auch ein Element der sozialen
Organisation, die sich nicht allein anhand normativ zugeschriebener Rollen erklären lässt. Durch
das  Studium  schriftlicher  Quellen  sind  die  religiösen  Vorstellungen  und  sozialen
Organisationsformen der seit der Ming-Zeit entstandenen volksreligiösen Sekten, in deren Tradition
die  Zhaijiao Taiwans stehen, bereits  recht gut bekannt. Ihre religiöse Praxis hingegen ist bisher
kaum erforscht.  Die  vorliegende  Arbeit  unternimmt  daher  den  Versuch,  einen  Beitrag  dazu  zu
leisten, diese Lücke zu schließen. Zu diesem Zweck wurde eine Erhebung von Primärdaten im Zuge
einer Feldforschung durchgeführt (siehe unten). Erst mit den vor Ort gewonnenen Daten über das
religiöse  Leben  der  Zhaijiao-Anhänger  in  ihrem  „natürlichen  Umfeld“  können  die  spärlichen
Informationen, die aus historischen Quellen und bisherigen Forschungsarbeiten gewonnen werden
konnten, in einen lebensweltlichen Kontext eingebettet und interpretiert werden. Auch wenn die
gegenwärtige religiöse Praxis keine unmittelbaren Rückschlüsse auf die Praktiken der Ming- und
Qing-Zeit  erlaubt,  ist  dennoch davon auszugehen,  dass die Kenntnis heutiger  Formen religiöser
Praxis das Verständnis historischer Quellen erleichtern wird. Während die bisherige Forschung zwar
den religionshistorischen Rahmen der „vegetarischen Sekten“ nachzuzeichnen vermochte, lässt sich
43 Seiwert, „Religiöse Bewegungen im frühmodernen China“, 181. 
44 Obwohl  in  einigen  Überlegungen  an  ihm  orientiert,  ist  der  Praxisbegriff  hier  nicht  im  Bourdieuschen  Sinne
theoretisch aufgeladen. Ein Anschluss an Bourdieus Theorie der Praxis wäre reizvoll, würde jedoch den Rahmen
dieses Arbeit sprengen und muss deshalb zurückgestellt werden. Vgl. Bourdieu, Entwurf einer Theorie der Praxis
auf der ethnologischen Grundlage der Kabylischen Gesellschaft und Ders., Sozialer Sinn.
45 Durkheim,  Die elementaren Formen des religiösen Lebens,  sowie die  französische Originalfassung: Les formes
élémentaires de la vie religieuse von 1912. 
46 Der Begriff religiöse Lebensführung geht auf Max Weber zurück. Vgl. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 321-348.
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auf  dieser  Basis  jedoch  nicht  bestimmen,  in  welcher  Weise  und  in  welchem  Ausmaß  die
Lebensführung und rituelle Praxis der Mitglieder dieser Gemeinden tatsächlich durch normative
Vorgaben  geprägt  wird.  Religiöse  Praxis  ist  immer  konkrete  Praxis  und  kann  deshalb  durch
kodifizierte Normen nicht erschlossen werden.47 Die empirische Untersuchung der sozialen Praxis
religiöser  Gruppen  mit  langer  Geschichte  und  umfangreicher  Texttradition  ermöglicht  es,  die
Beziehung zwischen  kodifizierten und impliziten Normen auf der einen Seite sowie tatsächlicher
Praxis auf der anderen genauer zu analysieren. 
Diese  breite  Klassifizierung  religiöser  Praxis  ermöglicht  es,  einer  erkenntnismindernden
Beschränkung auf rituelle Handlungsweisen – wie es in der bisherigen Sekundärliteratur über die
religiöse Praxis der Zhaijiao üblich gewesen ist48 – vorzubeugen. Zum einen sind nicht alle in einer
Gesellschaft empirisch vorfindbaren Rituale religiös, zum anderen ist nicht alles religiöse Verhalten
rituell – also vorgeprägt, formalisiert und standardisiert.49 Religiöses Handeln kann auch spontan
und kreativ  geschehen.  Dennoch ist  es  immer  Teil  einer  in  einer  bestimmten Weise  geprägten
religiösen Lebensführung und damit Ausdruck eines spezifischen Habitus. Bourdieu zufolge ist der
Habitus zu verstehen als „ein System verinnerlichter Muster [...], die es erlauben, alle typischen
Gedanken, Wahrnehmungen und Handlungen einer Kultur zu erzeugen – und nur diese“.50 Daher
können  selbst  äußerlich  noch  so  spontan  und  unvorhersehbar  erscheinende  Akte  letztlich  als
„geregelte Improvisationen“ (Bourdieu) verstanden werden, da sie bestimmten vorgeprägten und
verinnerlichten Mustern folgen – ähnlich einer Sprache, deren Sprechen zwar auf der  Basis eines
feststehenden grammatischen Systems erfolgt, dennoch aber erst bei kreativem Einsatz natürlich
und lebendig wird.51 Religiöse Praxis ist jedoch nicht nur Ausdruck des ihr zugrunde liegenden
Habitus, sondern sie trägt auch dazu bei, diesen Habitus hervorzubringen, zu stützen und ihn zu
erweitern (siehe dazu Kapitel 7.1. in der Konklusion).
Die heutigen  Zhaijiao in Taiwan tragen als Abkömmlinge  festlandchinesischer Sekten der Ming-
und  Qing-Zeit  ein  tief  verwurzeltes  historisches  Erbe  in  sich.  Dies  besteht  nicht  nur  aus
jahrhundertealten Texten, die noch immer gedruckt, gelesen und rituell benutzt werden. Auch die
religiöse Vorstellungswelt und Praxis nährt  sich weiterhin aus dieser Tradition.  Auf der anderen
Seite  erlebte  Taiwan im vergangenen  Jahrhundert  infolge  von Modernisierung,  Verwestlichung,
47 Seiwert, „Kodifizierte Normen, soziale Normen und Praxis“, 15-22.
48 Vgl.  Wang  Jianchuan,  „Longhuapai  zhaitang  de  ge’an  yanjiu“;  Zhang  Kunzhen,  „Taiwan  chuantong  zhaitang
shensheng kongjian zhi yanjiu“; Ders. und Xu Mingfu, „Taiwan Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“; ter
Haar, „The Dragon Flower Teachings and the Practice of Ritual“. Vgl. auch: Liu Yirong, „Minjian zongjiao keyi dui
Fojiao chanhui yishi de caina yu yingyong“. In geringerem Maße gilt diese Einschränkung auch für: Lin Meirong
und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“.
49 Ich orientiere mich bei der Definition von „Ritual“ an: Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Humanity,
24-57 et pass. Zur hier gemachten Aussage, siehe: Ibid., 25.
50 Bourdieu,  Zur  Soziologie  der  symbolischen  Formen,  143.  Eine  Zusammenfassung seiner  Habitustheorie  bietet:
König, Habitus und Rational Choice, 45-68.
51 König, Habitus und Rational Choice, 55.
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Urbanisierung  usw.  erhebliche  politische  und  gesellschaftliche  Umwälzungen,  die  auf  die
Entwicklung  der  Zhaijiao einen  nachhaltigen  Einfluss  ausübten:  Einerseits  die  japanische
Kolonialzeit,  während der ein kontinuierlicher „Buddhisierungsdruck“ auf  ihnen lastete,  der zur
Umwandlung  zahlloser  Vegetarierhallen  in  buddhistische  Klöster  unter  formaler  Führung
ordinierter buddhistischer Mönche führte – eine Tendenz, die sich bis heute fortsetzt; andererseits
die Diktatur der nationalchinesischen KMT, die Ende der 1980er Jahre in einer Demokratisierung
des politischen Systems mündete und erhebliche Freiräume für Religionen und damit erstmals auch
für die Zhaijiao schuf, die auf dem chinesischen Festland bis heute mehr oder weniger illegal sind.
Vor diesem Hintergrund ist der quantitativ feststellbare Rückgang der Zhaijiao nicht ohne weiteres
erklärbar, weil der Wegfall staatlicher Repressionen eigentlich eine verstärkte öffentliche Präsenz
der  Zhaijiao erwarten  ließe.  Eine  mögliche  Erklärung  wäre,  dass  die  Zahl  der  Mitglieder  der
Zhaijiao rückläufig  ist.  Möglicherweise wird keine aktive Mission mehr  betrieben,  sondern die
Mitgliedschaft basiert heute überwiegend auf Familientradition. Ein Mitgliederschwund könnte aber
auch durch die Konkurrenz der zahlreichen neuen Kultgruppen bedingt sein, die auf lokaler Ebene
bestehen  und  möglicherweise  über  größere  Attraktivität  verfügen  als  die  offenbar  eher
konservativen vegetarischen Sekten. 
Vor dem Hintergrund dieser zum Teil gegenläufigen Entwicklungen soll nach dem Verhältnis von
Kontinuität und Wandel der Zhaijiao gefragt werden: Wie haben sich die kulturell eher konservativ
und traditionell eingestellten Sekten unter den Bedingungen einer modernen und demokratischen
Gesellschaft  entwickelt  und möglicherweise verändert?  Zur Lösung dieser  Frage bietet  sich die
ethnographische  Erforschung der  religiösen  Praxis  aus  mehreren  Gründen  an:  Erstens  ist  sie  –
anders  als  die  sowohl  empirisch  als  auch  theoretisch  schwer  zu  fassenden  „tatsächlichen
Vorstellungen“52 –  problemlos  beobachtbar  und  damit  ein  geeignetes  Objekt  empirischer
Religionswissenschaft.  Zweitens  ist  sie  einer  ausschließlichen  Analyse  der  religiösen  Texte
vorzuziehen, da sich Veränderungen religiöser Gemeinschaften nicht auch zwangsläufig in ihrem
Schriftgut  widerspiegeln.  So  werden  –  nach  dem  Befund  der  bisherigen  Forschung  –  in  den
Zhaijiao bis  heute  überwiegend  Texte  verwendet,  die  noch  aus  den  Zeiten  des  chinesischen
Kaiserreichs  stammen.  Somit  zeigt  sich  auf  dieser  Ebene  eine  Kontinuität,  die  für  die
Gesamtentwicklung der vegetarischen Sekten möglicherweise nicht repräsentativ ist. Drittens kann
die  Erforschung  der  religiösen  Praxis  auch  dazu  beitragen,  die  in  der  bisherigen  westlichen
Forschung vorherrschende Konzentration auf textliche Quellen zu ergänzen und die lebensweltliche
Bedeutung  religiöser  Zugehörigkeit  besser  zu  erfassen,  indem  Rituale  und  die  religiöse
52  Mit „tatsächliche Vorstellungen“ sind individuelle religiöse Vorstellungen gemeint, die zwar objektiv wirksam, aber
nur  subjektiv  wahrnehmbar  sind.  Objektiv  wirksam  sind  individuelle  religiöse  Vorstellungen  insofern,  als  sie
Einfluss  auf  das  individuelle  Handeln  ausüben.  Als  subjektive  Vorstellungen  sind  sie  jedoch  der  direkten
empirischen Beobachtung entzogen. Soweit religiöse Vorstellungen sprachlich repräsentiert sind, lassen sich daraus
allenfalls indirekte (und unsichere) Schlüsse auf die tatsächlichen Vorstellungen von Individuen ziehen.
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Lebensführung untersucht werden.
Die vorliegende Arbeit versucht, diese und weitere Fragen zu beantworten: Wie streng wird das
Gebot vegetarischer Ernährung befolgt in einer Gesellschaft des materiellen Überflusses, in der der
Genuss  von  Fleisch  alltägliche  Gewohnheit  geworden  ist?  Welche  Rolle  spielen  die  historisch
tradierten Texte im religiösen Leben der Anhänger? Lässt sich die auf der Basis historischer Quellen
gewonnene  Unterscheidung  von  primär  textorientierten  („sutra-recitation  sects“)  und  primär
Meditation praktizierenden Gruppen („meditational sects“) heute noch feststellen?53 Wie traditionell
sind die vegetarischen Sekten hinsichtlich des praktischen Gebrauchs der überlieferten Ritualtexte?
Welche Bedeutung kommt den Sektengründern und ihren Lehren heute zu? Wie gestaltet sich ihr
Verhältnis  zu  einander,  zu  lokalen  Kultgruppen,  und  anderen  religiösen  Traditionen,  etwa  zur
Yiguandao  一 貫 道  („Weg  des  alldurchdringenden  Einen“),  die  im  19.  Jahrhundert  aus  der
Xiantianpai hervorgegangen ist  und heute in  Taiwan eine Anhängerschaft  von sechs bis  sieben
Millionen reklamiert?54 Wie wird eine Abgrenzung zum Laienbuddhismus vollzogen, in den die
Zhaijiao während der japanischen Besatzung integriert worden waren? Wird noch aktive Mission
betrieben oder wird die Mitgliedschaft im Wesentlichen innerhalb von Familien tradiert?
1.2.2. Arbeitsprogramm
Um diese und andere Fragen nach Kontinuität und Wandel der religiösen Praxis der vegetarischen
Sekten  zu  beantworten,  verfolgt  die  vorliegende  Arbeit  die  Verknüpfung  klassischer
religionswissenschaftlicher Hermeneutik mit ethnographischer Feldforschung. Die hermeneutische
Analyse stützt sich dabei einerseits auf sekteninterne Primärquellen, wie beispielsweise  baojuan,
Patriarchengenealogien, Sektenhistoriographien und Ritualhandbücher; andererseits vermitteln v.a.
externe  Primärquellen,  wie  etwa  Akteneinträge,  Vermerke  in  Lokalbeschreibungen  (difangzhi),
buddhistische  Miszellen,  Untersuchungsprotokolle  verschiedener  Religionsuntersuchungen  in
Taiwan, Zeitungsartikel und zeitgenössische Überblickswerke, Wissen über tatsächliche religiöse
Praxis zu einem bestimmten Zeitpunkt. Während mir einige der sekteninternen Quellen im Laufe
meiner Feldforschung zugänglich gemacht wurden, finden sich viele der älteren Texte des 19. bis
frühen  20.  Jahrhunderts  in  diversen  Quellensammlungen  der  vergangenen  Jahre.55 Eine
53 Diese Unterscheidung wurde in die wissenschaftliche Diskussion eingeführt von: Naquin, „The  Transmission of
White Lotus Sectarianism in Late Imperial China“.
54 Kuo Cheng-tian, Religion and Democracy in Taiwan, 66.
55 Die folgenden Sammlungen volksreligiöser Texte des spätkaiserzeitlichen China wurden seit 1994 auf beiden Seiten
der Taiwanstraße herausgegeben: BJCJ: Baojuan chuji 寶卷初集, herausgegeben von Zhang Xishun 張希舜 et al.,
40 Bde., (Taiyuan: Shanxi renmin chubanshe, 1994); MJZJ: Ming Qing minjian zongjiao jingjuan wenxian 明清民
間 宗教 經卷 文獻 , herausgegeben von Wang Jianchuan  王見 川 und Lin Wanchuan  林 萬傳 , 12 Bde (Taipei:
Xinwenfeng, 1999); MJZJXB: Ming Qing minjian zongjiao jingjuan wenxian xubian 明清民間宗教經卷文獻續編,
herausgegeben von Wang Jianchuan 王見川 et al., 12 Bde. (Taipei: Xinwenfeng, 2006); TWZJZL: Minjian sicang
Taiwan zongjiao ziliao huibian: Minjian xinyang, minjian wenhua (1) 民間私藏臺灣宗教資料彙編: 民間信仰, 民
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umfangreiche Sammlung von Sektenschriften – die aus der Sammlung Sawada Mizuhos 澤田瑞穂,
eines Pioniers der  baojuan-Forschung,  stammen – sind zudem online über die Tokioter Waseda-
Universität  早稲田大学  zugänglich.56 Externe  Quellen  können  v.a.  in  den  unterschiedlichen
Bibliotheken der Academia Sinica eingesehen werden. Dort lagern auch alle im Rahmen dieser
Arbeit  verwendeten  Kopien  der  unveröffentlichten  Untersuchungsprotokolle  der  vier
Religionserfassungen von 1915 bis 1918 (Jibyō chōsasho 寺廟調査書), 1920er bis 1940er (Jibyō
taichō 寺廟台帳), 1958 bis 1959 (Taiwan sheng zongjiao diaochashu 臺灣省宗教調查書 , kurz:
ZJDCS 1959) und 1983 (Taiwan sheng zongjiao diaochashu 臺灣省宗教調查書 , kurz:  ZJDCS
1983).57
Während die Analyse schriftlicher Quellen die historische Entwicklung der vegetarischen Sekten
und  ihrer  religiösen  Praxis  in  den  Blick  nahm,  strebte  die  ethnographische  Feldforschung  die
Erfassung  von  Primärdaten  im  gegenwärtigen  Taiwan  an.  Die  im  Jahre  2010  mit  finanzieller
Unterstützung der DFG durchgeführte Feldforschung erfolgte in zwei Teilen, wobei der erste und
längere  Aufenthalt  von  sechs  Monaten  als  Gastwissenschaftler  am  Ethnologischen  Institut  der
Academia  Sinica  erfolgte;  der  zweite  und  kürzere  Aufenthalt  im  November  desselben  Jahres
eröffnete mir die erstmalige Möglichkeit, das sieben Tage dauernde Initiationsfest eines Longhua-
Tempels zu beobachten und detailliert zu erfassen. Die einzelnen Ritualbeschreibungen befinden
sich in Anhang 3 dieser Arbeit. Insgesamt habe ich im Laufe der Feldforschung 31 Vegetarierhallen
besucht, von denen 19 zur  Longhuapai,  9 zur  Xiantianpai und 3 zur  Jintongpai gehören (siehe
Anhang 1).  Zwölf der von mir besuchten Tempel und damit gerade einmal 39% sind noch als
Sektentempel aktiv. Die übrigen Hallen wurden inzwischen zu buddhistischen Klöstern (7) oder
privaten  Tempeln  (9)  umgewidmet.  Den  Vorgaben  des  dieser  Arbeit  zugrundeliegenden
Forschungsprojektes  folgend  wurde  die  Feldforschung  an  ganz  verschiedenen  Orten  mit
unterschiedlicher sozio-ökonomischer Struktur durchgeführt. So wurden sowohl urbane Zentren wie
Taipei,  Taizhong  und  Gaoxiong  besucht,  als  auch  kleinere  Städte  und  Dörfer  in  den  Kreisen
Zhanghua, Nantou und Yunlin. 
Als  Hauptmethode  der  qualitativ  ausgerichteten  Forschung  wurde  die  offene  teilnehmende
間文化 (第一輯), herausgegeben von Wang Jianchuan 王見川 et al., 34 Bde (Luzhou: Boyang wenhua, 2009);
TWZJZL-II: Minjian sicang Taiwan zongjiao ziliao huibian: Minjian xinyang, minjian wenhua (2) 民間私藏臺灣宗
教資料彙編: 民間信仰, 民間文化 (第二輯), herausgegeben von Wang Jianchuan 王見川 und Li Shiwei 李世偉,
33 Bde (Luzhou: Boyang wenhua, 2010); ZGMJXY: Minjian sicang: Zhongguo minjian xinyang minjian wenhua
ziliao huibian (1) 民間私藏: 中國民間信仰民間文化資料彙編 (第一輯), herausgegeben von Wang Jianchuan 王
見川 et al., 34 Bde (Taipei: Boyang wenhua, 2011).
56 Die  eingescannten  PDFs  sind  kostenlos  herunterladbar  unter:
http://www.wul.waseda.ac.jp/kotenseki/furyobunko/hokan.html (04.04.2013)
57 Einige Ergebnisse der Untersuchungen von 1915 – 1918 wurden publiziert in: Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho. Der
sehr überblickshafte tabellarische Artikel von Liu Zhiwang, „Taiwan sheng simiao tang mingcheng, zhushen, dizhi
diaocha  biao“  stützt  sich  auf  die  Untersuchungen  der  Jahre  1958-1959.  Die  Ergebnisse  der  anderen  beiden
Untersuchungen blieben hingegen gänzlich unveröffentlicht.
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Beobachtung  angewendet.58 Sie  ermöglicht  es,  die  religiöse  Praxis  der  Untersuchten  in  ihrem
„natürlichen  Umfeld“  und  in  „natürlichen  Situationen“  zu  beobachten,  zu  dokumentieren  und
letztlich  zu  analysieren.  Aus  diesem  Grund  ist  sie  rein  quantitativen  Methoden  wie  etwa
Befragungen anhand standardisierter Fragebögen vorzuziehen. Als Korrektiv gegen eine drohende
Einseitigkeit der Fokussierung auf einzelne Gruppen mit ihren lokalen Eigenheiten und somit als
Möglichkeit zur besseren Vergleichbarkeit  und Verallgemeinerung der erhobenen Daten, wurden
sowohl  Gruppen  aus  allen  drei  Sekten,  als  auch  aus  verschiedenen  sozioökonomischen
Bedingungen  (urban  oder  rural)  als  Forschungsobjekte  gewählt.  Daher  wurden  neben  längeren
Feldaufenthalten in insgesamt fünf zhaitang auch zahlreiche kürzere Feldbesuche durchgeführt. Die
fünf längerfristig observierten Gemeinden sind die Tempel Shengguoshan Bao’antang 聖國山保安
堂 in Taipei, Dehuatang 德化堂 in Tainan, Mindetang 民德堂 in Taizhong, Ciyinsi 慈音寺 im
Kreis Taizhong und Chaotiantang 朝天堂 in Zhanghua. Alle fünf Hallen gehören zur Longhuapai.
Neben  der  Beobachtung  selbst  wurden  zahlreiche  informelle  Gespräche  mit  verschiedenen
Vertretern  der  jeweiligen  religiösen  Gruppen  durchgeführt.  Diese  sind  unabdingbar  für  das
Verständnis  des empirisch beobachtbaren Verhaltens  der Praktizierenden im religiösen Feld und
geben  Aufschluss  über  Selbstsicht  und  Selbstwahrnehmung  der  „vegetarischen  Sekten“  im
religiösen Kontext Taiwans. 
1.3. Gliederung und Aufbau der Arbeit
Nachdem die  Ziele  der  Arbeit  und  ihr  Arbeitsprogramm  vorgestellt  und  zentrale  Termini  wie
religiöse Praxis geklärt wurden, soll im Folgenden kurz der weitere Aufbau der Arbeit skizziert
werden.
Um ein besseres  Verständnis der  vegetarischen Sekten zu gewährleisten,  gibt  das  nun folgende
zweite  Kapitel  eine  Einführung  in  das  Phänomen  volksreligiöser  Sekten  in  der  chinesischen
Religionsgeschichte.  Dabei  werden  exemplarisch  religiöse  Vorstellungen,  Symbole  und  andere
Elemente des Weltbildes spätkaiserzeitlicher Sekten vorgestellt,  die sich in dieser und ähnlicher
Form auch in den  Zhaijiao finden. Dabei werde ich zeigen, dass die vegetarischen Sekten in der
Tradition religiöser Gemeinschaften stehen, die sich bis in die Ming- (1386-1644) und teilweise
sogar  bis  in  die  Song-Zeit  (960-1279) zurückverfolgen lassen.  Bevor dieser  religionshistorische
Überblick  geleistet  werden  kann,  widmet  sich  Abschnitt  2.1.  zunächst  dem  Problem  des
Sektenbegriffs in der chinabezogenen Religionsforschung. Dabei versuche ich deutlich zu machen,
dass übliche und häufig von der westlichen Religionssoziologie übernommene Charakterisierungen
58 Bei der Darstellung und Auswahl der Methoden orientiere ich mich an: Knoblauch, Qualitative Religionsforschung,
v.a. 65-109.
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von Sekten als deviant, nonkonform, sozial exklusiv und synkretistisch im Falle Chinas nur bedingt
oder überhaupt nicht  tragfähig sind.  Viele  der  als  „Sekten“ bezeichneten Gruppierungen passen
nicht  in  die  Schemata  westlicher  Religionssoziologie.  Stattdessen  werde  ich  eine  alternative
Definition  von  „Sekte“  vorschlagen,  die  sich  an  den  Vorarbeiten  Max  Webers  und  Daniel
Overmyers  orientiert.  Des  Weiteren  versuche  ich  zu  zeigen,  warum  der  auf  Prasenjit  Duara
zurückgehende und sich in jüngster Zeit einiger Beliebtheit erfreuende Begriff der „Redemptive
Societies“ als Alternativkonzept aus meiner Sicht abzulehnen ist.
Im dritten Kapitel wende ich mich in einem Gesamtüberblick den vegetarischen Sekten in Taiwan
zu und versuche, ihren Platz im dortigen religiösen Feld zu bestimmen. Dabei zeige ich, dass die
Zhaijiao lediglich  eine  von  mehreren  nicht-monastischen  buddhistischen  Traditionen  Taiwans
darstellen. Dennoch galten sie bis ins frühe 20. Jahrhundert hinein als Hauptvertreter buddhistischer
Lehren  und  Praktiken  auf  der  Insel.  Anhand  empirischer  Daten  werde  ich  den  quantitativen
Rückgang der vegetarischen Sekten aufzeigen und Elemente dieses Wandels beschreiben. Auf diese
Beobachtungen werde ich im abschließenden Kapitel der Konklusion zurückkommen und sie einer
tiefer  gehenden Analyse  unterziehen.  Zudem wende ich  mich in  Kapitel  3.2.  den Tempeln  der
vegetarischen Sekten – den zhaitang – zu und versuche, Aufbau und Funktion dieser Orte religiöser
Praxis zu erklären. Dabei werde ich auch zu zeigen, dass die Institution der zhaitang auf viel ältere
Vorbilder zurückgeht, die sich ebenfalls bis mindestens in die Song-Zeit zurückverfolgen lassen.
In den nun folgenden drei Hauptkapiteln (Kapitel 4 bis 6) wende ich mich jeweils einer der drei
vegetarischen  Sekten  Longhuapai,  Jintongpai und  Xiantianpai zu.  Ich  werde  in  jedem  dieser
Kapitel  zunächst  die  Entstehung  und  Entwicklung  der  jeweiligen  Religionsgemeinschaft  im
spätkaiserzeitlichen China und in Taiwan nachzeichnen. Die Verwendung einiger erstmals in einer
wissenschaftlichen  Arbeit  zitierter  Quellen  ermöglicht  es,  die  historische  Entwicklung  der  drei
Sekten  viel  genauer  zu  verfolgen  und  mitunter  fehlerhafte  Behauptungen  der  bisherigen
Sekundärliteratur  zu  korrigieren.  Der  Fokus  dieser  Betrachtung  liegt  jedoch  auf  der  Frage  der
Missionierung Taiwans sowie der Entwicklung und Ausbreitung der jeweiligen Sektentradition auf
der Insel. Da die religiöse Praxis der Zhaijiao sowie ihre Entwicklung und mögliche Veränderung
das  zentrale  Thema dieser  Arbeit  ist,  nehmen  diese  Unterkapitel  jeweils  den  längsten  Teil  der
Betrachtung ein.  Dabei verfolge ich einen diachronen Ansatz und versuche,  anhand historischer
Quellen Elemente der religiösen Praxis zu identifizieren und zu analysieren. Unter Zuhilfenahme
der Ergebnisse meiner Feldforschung versuche ich dann, mich der gegenwärtigen religiösen Praxis
zu  nähern.  Die  ethnographischen  Daten  dienen  dabei  nicht  nur  als  empirische  Basis,  um  die
Transformation  der  religiösen  Praxis  der  Zhaijiao im 20.  Jahrhundert  näher  zu  bestimmen;  sie
helfen  auch  bei  der  Interpretation  der  teilweise  sehr  schwer  verständlichen  Ausführungen  der
historischen Quellen.
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Das Kapitel zur Longhuapai (Kapitel 4) stellt aus verschiedenen Gründen das längste dieser Arbeit
und auch sein wichtigstes dar. Einerseits ist dies auf die günstigere Quellenlage und die quantitative
Relevanz der Sekte zurückzuführen.  Andererseits  dienen die  Unterkapitel  4.6.  und 4.7.  v.a.  der
Illustration einer Kernthese dieser Arbeit: Der Konventionalisierung religiöser Praxis, die aus einer
zu  Beginn  religiös  fundamentalistisch  orientierten  Religionsgemeinschaft  eine  Gruppierung  mit
relativ konventionellen religiösen Vorstellungen und Praktiken gemacht hat.59 Ich werde außerdem
zeigen, warum viele der in der bisherigen Sekundärliteratur gängigen und als vermeintlich typisch
angesehenen  Charakterisierungen  der  Zhaijiao zu  kritisieren  sind.  Zu  nennen  wären  etwa
Einschätzungen  der  vegetarischen  Sekten  als  Gemeinschaften  religiöser  Laien,  als  von  der
Restgesellschaft  losgelöste  und  sozial  exklusivistische  Vereinigungen  oder  als  Gruppierungen,
deren  religiöse  Praxis  einzig  und  allein  der  eigenen  Erlösung  dienlich  sei.  Ich  werde  anhand
empirischer Belege der religiösen Praxis der  Longhuapai seit dem 18. Jahrhundert exemplarisch
deutlich  machen,  dass  die  Zhaijiao im Gegenteil  über  ein  distinktes  religiöses  Spezialistentum
verfügen,  welches  sehr  gut  in  die  Gesamtgesellschaft  integriert  ist  und  schon  im  frühen  20.
Jahrhundert als Ritualdienstleister für Nicht-Mitglieder fungierte. 
Das siebte Kapitel (Konklusion) dient der Einordnung der in dieser Arbeit gewonnenen Daten und
Analysen vor dem Hintergrund der gesellschaftlichen und politischen Umwälzungen Taiwans seit
Ende des 19. Jahrhunderts. In Abschnitt 7.1. werde ich den in Kapitel 4.7. geschilderten Prozess der
Konventionalisierung religiöser Praxis aufgreifen und unter Anwendung wissenssoziologischer und
ritualwissenschaftlicher Überlegungen analysieren. Dabei werde ich aufzeigen, wie dieser Prozess
zu  einem Identitätsverlust  der  vegetarischen  Sekten  führt  und  dadurch  entscheidend  an  ihrem
quantitativen Rückgang beteiligt ist. In Abschnitt 7.2. werde ich die Entwicklung der Zhaijiao vor
dem Hintergrund des religiösen Wandels in der modernen taiwanischen Gesellschaft analysieren.
Ich werde dabei fünf Elemente dieses Wandels identifizieren und ihre Rolle bei der quantitativen
und qualitativen Transformation der vegetarischen Sekten nachzeichnen. In Abschnitt 7.3. werde ich
die in den Kapiteln 4.6. und 4.7. ausgeführten Beschreibungen der relativen Konventionalität ihrer
religiösen Praxis aufgreifen und darlegen, warum die  Zhaijiao einen wohlintegrierten Bestandteil
des religiösen Feldes Taiwans darstellen. Ich werde zeigen, dass sie Teil der gesamtgesellschaftlich
geteilten „Zivilreligion“ sowie eines von vielen Ritualdienstleistern bewohnten „rituellen Marktes“
sind.  Abschließend werde ich in  Abschnitt  7.4.  die  Relevanz des  Phänomens der vegetarischen
Sekten in der chinesischen Religionsgeschichte deutlich machen.
Ganz am Ende dieser Arbeit finden sich noch drei unterschiedlich lange Anhänge. Anhang 1 gibt
einen Überblick über die von mir im Rahmen meiner Feldstudien im Jahr 2010 besuchten zhaitang.
59 Ich verwende den Begriff des „Fundamentalismus“ in dieser Arbeit in Abweichung von der Alltagssprache als nicht-
normativen analytischen Begriff. Siehe dazu S. 137f. dieser Arbeit.
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Anhang 2 gibt einen tabellarischen Überblick über den Ablauf eines siebentägigen Initiationsfestes
der  Longhuapai.  Anhang 3 schließlich enthält  annotierte Beschreibungen der Einzelrituale eines
Initiationsfestes am Beispiel der Chaotiantang 朝天堂 in Zhanghua. Diese stützen sich auf Notizen
aus meinem Feldtagebuch.
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2. Volksreligiöse Sekten, „Redemptive Societies“ und Geheimreligionen: 
Hintergrund und Erbe der Zhaijiao
2.1. Synkretismus und Devianz: Zum Problem der Definition von „Sekten“ in China
Soziologisch gesehen lässt  sich das religiöse Leben Chinas in zwei mehr oder minder distinkte
Kategorien unterteilen, gemessen am obligatorischen oder freiwilligen Charakter der Teilhabe der
religiösen Anhänger. Dabei hat sich eine gut operationalisierbare Unterscheidung durchgesetzt, nach
der  in  askriptive  Gemeinden,  in  denen  die  Teilnahme obligatorisch  für  alle  Haushalte  ist,  und
voluntaristische  Versammlungen, deren Teilnahme durch freiwillige und bewusste Mitgliedschaft
geprägt ist, unterschieden wird.60 Typische askriptive Gemeinden sind territorial definierte Gruppen
wie  Dörfer  oder  Nachbarschaften,  die  sich  um den Kult  um einen Erdgott  oder  lokale  Helden
vereinen  oder  auch  die  Lineages  mit  ihrem  verpflichtenden  Ahnenkult.  Voluntaristische
Versammlungen  hingegen  zeichnen  sich  durch  ihre  Vielgestaltigkeit  aus.  So  fallen  in  diese
Kategorie  auf  der  einen  Seite  buddhistische  und  daoistische  Laiengemeinschaften,
„Weihrauchvereinigungen“ (xianghui  香會 ) zur Verehrung lokaler Heiliger, Pilgervereinigungen
oder karitative Organisationen (shantang  善堂 ). Auf der anderen Seite gehören zu ihr aber auch
Gemeinschaften, die sich individueller Erlösung und spiritueller Praxis verschrieben haben. Obwohl
zwischen  ihnen  oft  gewaltige  Unterschiede  zu  beobachten  sind,  zeichnen  sich  einige  dieser
Gemeinschaften  durch  distinkte  Eigenschaften  aus,  die  sie  von  anderen  voluntaristischen
Assoziationen absetzen: Sie verfügen über (1) einen eigenen Schriftkorpus, der sich oft aus der
Literatur der volksreligiösen „Schatzrollen“ (baojuan 寶卷) speist; (2) eine eigene Theologie und
speziellen Kult, die sich beide vielfach um die Figur der „Ewigen ehrwürdigen Mutter“ (Wusheng
Laomu 無生老母) drehen; sowie (3) eine apokalyptische Eschatologie einer Drei-Zeitalter-Lehre,
wobei in vielen Fällen das immanente Ende des zweiten oder dritten Zeitalters erwartet wird. 
Diese voluntaristischen Gemeinschaften,  die  sich häufig auch um einen charismatischen Führer
entwickelten, wurden in der Fachwelt spätestens seit der Publikation von de Groots Standardwerk
zum Thema im Jahre 1901 unter der Kategorie  „Sekten“ behandelt.61 Aufgrund ihrer distinkten
Mitgliedschaft,  Theologie und Schrifttum sehen einige Forscher in ihnen Chinas vierte religiöse
Tradition,  die  neben  den  wohlbekannten  „Drei  Lehren“  Konfuzianismus,  Buddhismus  und
Daoismus  existiert.62 Entgegen  einiger  Darstellungen  waren  und  sind  Sekten  jedoch  kein
60 Die folgende Darstellung folgt: Goossaert und Palmer, The Religious Question, 24-27.
61 de Groot,  Sectarianism and Religious Persecution in China.  Vgl. z.B. die späteren Standardwerke zum Thema:
Overmyer, Folk Buddhist Religion. Dissenting Sects in Late Traditional China und Naquin, Millenarian Rebellion
in China. Einen kurzen Überblick über die Verwendung des Sektenbegriffs in der Chinaforschung, siehe: Ownby,
„Sect and Secularism“.
62 Overmyer,  Precious Volumes, 188; Naquin, „The Transmission of White Lotus Sectarianism“ (betrachtet die seit
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Randphänomen des religiösen Lebens in China. Während genaue Zahlen für die vormoderne Zeit
fehlen, ist ihr Einfluss zumindest im 20. Jahrhundert einigermaßen quantifizierbar. Doch schon im
Ming- und Qing-Kodex nimmt das Verbot von Sekten den Hauptteil  der Religionsgesetzgebung
ein,63 was auf ihre Relevanz in den Augen der politischen Elite hinweist. Polizeiberichten zufolge
waren zu Beginn der 1950er Jahre in der VR China 13 Millionen Menschen Anhänger von Sekten,
Schätzungen gehen sogar von 18 bis 30 Mio. Anhängern aus.64 Das entspricht zwar nur etwa zwei
bis fünf Prozent der damaligen Gesamtbevölkerung. Doch hält man diese Zahlen – sowie die im
Laufe der frühen 1950er Jahre in der VR China inhaftierten und registrierten 820 000 Sektenführer
– gegen die damals geschätzten 500 000 buddhistischen Mönche sowie 1 Mio. Protestanten und 3
Mio. Katholiken, so ist die Relevanz von Sektenbewegungen nicht hoch genug einzuschätzen. Die
gesellschaftliche  Bedeutung  dieser  Gemeinschaften  ist  auch  daran  erkennbar,  dass  die  ersten
Massenkampagnen  der  neu  gegründeten  Volksrepublik  im  Jahre  1949  nicht  etwa  gegen
Großgrundbesitzer  oder  andere  politische  Gegner  geführt  wurden,  sondern  gegen  sogenannte
„reaktionäre Sekten und Geheimgesellschaften“ (fandong huidaomen 反動會道門).65 
In der religionsbezogenen Chinaforschung wurden Sekten lange Zeit unter vier maßgeblichen und
erkenntnisleitenden Prämissen behandelt, auf die ich im Folgenden kurz eingehen möchte, bevor ich
zu  einer  Arbeitsdefinition  von  „Sekten“  kommen  werde.  Einige  dieser  Vorannahmen  über  den
Charakter chinesischer Sekten wurden in den letzten Jahren ausführlicher Kritik unterzogen und zu
beseitigen versucht, andere wiederum ziehen sich bis heute durch die Forschungsliteratur. Diesen
Prämissen zufolge, die in vielen Abhandlungen zu finden sind, lassen sich chinesische Sekten als a)
deviant  und  nonkonform,  b)  geheim  und  sozial  exklusiv,  c)  synkretistisch  und  d)  als
Laiengemeinschaften verstehen.66
Zunächst  wende  ich  mich  dem ersten  vermeintlichen  Charakteristikum chinesischer  Sekten  als
deviant und nonkonform zu. Obwohl es in den letzten Jahrzehnten in der westlichen Forschung
zunehmend in Frage gestellt wurde, möchte ich diesen wichtigen Punkt noch einmal aufgreifen.67
Wie  schon  an  den  üblichen  Kategorisierungen  wie  „dissenting  sects“  oder  „heterodoxy“  zu
erkennen, zeichnen sich Sekten dieser Lesart  zufolge durch ihre alternativen und abweichenden
dem 16.  Jahrhundert  entstandene  Sektenbewegung,  die  sie  als  „White  Lotus  sectarianism“  bezeichnet,  als  ein
Phänomen);  Seiwert,  Popular  Religious  Movements,  50,  440f.  C.  K.  Yang  bezeichnete  die  synkretistischen
religiösen Gemeinschaften, wie er sie nannte, als dritte Form institutioneller Religion in China. Die beiden anderen
Formen sind (1) die Altertumsreligion der Geomanten, Wahrsager und Zauberer sowie (2) die Universalreligionen
(Buddhismus und Daoismus). Vgl. Yang, Religion in Chinese Society, 301.
63 Brook, „The Politics of Religion“, 24-28; Goossaert und Palmer, The Religious Question, 31.
64 Alle  hier  genannten  Zahlen  folgen:  Goossaert  und  Palmer,  The  Religious  Question,  107;  Palmer,  „Chinese
Redemptive Societies and Salvationist Religion“, 28.
65 Vgl. Hung Chang-tai, „The Anti-Unity Sect Campaign“; Lieberthal, „The Suppression of Secret Societies“.  Zur
Neuschöpfung der Kategorie huidaomen, siehe: Goossaert und Palmer, The Religious Question, 148ff.
66 Die ersten drei Punkte werden am häufigsten als  conditio sine qua non von Sekten angesehen, siehe z.B.: Harrell
und Perry, „Syncretic Sects in Chinese Society“, 285-293.
67 Eine ausführliche Kritik am Beispiel einiger wichtiger Buchpublikationen zum Thema bietet: Ownby, „Sect and
Secularism“, v.a. 14-20.
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religiösen Vorstellungen und Praktiken aus, aufgrund derer sie durch den Staat und seine Organe
verfolgt oder zumindest geächtet werden – man erinnere sich etwa nur an die Verknüpfung von
Sektentum und politischer Verfolgung in de Groots Buchtitel. Einige Autoren gehen sogar so weit,
den Sekten bewussten Nonkonformismus und rebellische Devianz gegen die Träger der dominanten
religiösen Vorstellungen und Praktiken zu unterstellen.68 Tatsächlich finden sich in  den Quellen
zahllose  Belege  von  Sektenverfolgungen.  Oft  sind  die  Erwähnungen  verhafteter  Mitglieder,
niedergeschlagener Aufstände oder vermeintlich häretischer religiöser Vorstellungen und Praktiken
sogar die einzigen Informationen, die der Forschung zu bestimmten Sektentraditionen vorliegen. 
Genau darin liegt, wie schon ter Haar in ähnlicher Weise angemerkt hat, auch das zentrale Problem
der chinesischen Sektenforschung.69 So stammen diese Quellen fast ausschließlich aus der Feder
politischer Eliten und Amtsträger, die in ihren Texten nicht nur offizielle Staatspositionen vertraten,
sondern deren Denken auch nahezu ausnahmslos von Ressentiments gegen und Stereotypen über
Sekten geprägt war. Einige dieser Quellen, wie die Aktenbestände der Ming- und Qing-Zeit, sind
zum Teil  sogar  Produkte  von Verfolgungsmaßnahmen und behördlichen  Untersuchungen  gegen
Sekten. Der Eindruck bewusster Devianz und Nonkonformität bis hin zur Rebellion, der sich bei der
Lektüre dieser Quellen einstellt,  ist also in gewisser Weise auf die Natur der Quellen und ihrer
Verfasser zurückzuführen.70 Das Buch eines Antisemiten über eine jüdische Gruppe etwa, um ein
drastisches  Beispiel  zu  bemühen,  dürfte  in  ähnlicher  Weise  weniger  über  die  Realität  des
beschriebenen Phänomens aussagen, als über den Geist des Verfassers.  Der imaginierte Charakter
der Devianz chinesischer Sekten zeigt sich noch deutlicher, wenn zum Vergleich Daten aus anderen
Gegenden und Staaten mit starken chinesischen Minder- oder Mehrheiten herangezogen werden,
die oft nicht über die Tradition des Verbots „heterodoxer Sekten“ verfügten. Während sie in der VR
China  beispielsweise  neben  Yiguandao eines  der  Hauptziele  der  Anti-Sekten-Kampagnen  der
1950er Jahre war und bis heute verboten ist, spielte die Xiantian-Sekte in Hongkong eine wichtige
und  anerkannte  Rolle  in  der  ansässigen  Daoistischen  Vereinigung.71 Dieses  Beispiel  zeigt
anschaulich den verzerrenden Einfluss der Ressentiments und Stereotypen chinesischer Behörden
auf ihre Wahrnehmung von Sekten. 
Doch selbst wenn die in den Quellen vorgenommenen Charakterisierungen von Sekten zu einem
gewissen Maße zutreffend sein sollten, haben diese Aussagen keine zwingende Aussagekraft über
68 Einige Vorüberlegungen zum theoretisch noch nicht gefestigten, aber analytisch vielversprechenden Konzept des
„religiösen Nonkonformismus“ bietet: Hase, „Nonkonformismus und europäische Religionsgeschichten“, v.a. 308f.
69 ter Haar, The White Lotus Teachings, 9; auch: Ownby, „Sect and Secularism“, 20.
70 ter  Haar,  The  White  Lotus  Teachings,  13ff.,  44-63.  Zudem  folgen  die  unterschiedlichen  Quellen
(Dynastiegeschichten,  Akteneinträge,  Lokalbeschreibungen,  persönliche  Notizen,  Biji-Literatur  etc.)  wie  alle
Diskurse auch bestimmten im- und expliziten Regeln,  die die Freiheit des Schreibbaren eingrenzen. Siehe dazu
Foucaults klassische Abhandlung Die Ordnung des Diskurses.
71 Goossaert und Palmer, The Religious Question, 208. Obwohl es auch dort auf staatlichen Verdacht hin im Jahre 1934
ein – allerdings offenbar nicht durchgesetztes – Verbot publiziert wurde, zhaitang ohne zuvorige Genehmigung zu
errichten. Vgl. Sankar, „The Evolution of the Sisterhood“, 251f..
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Sekten an sich. So ist z.B. denkbar, dass deviante oder nonkonforme Sekten bzw. Gruppen, die als
solche  wahrgenommen  wurden,  einfach  nur  mehr  auffielen,  weil  sie  eher  in  das  behördliche
„Raster“  gerieten  als  andere  Gruppen,  die  keine  größere  Aufmerksamkeit  auf  sich  zogen.
Demselben  methodischen  Problem  unterliegt  Lin  Rongzes  Zählung,  nach  der  57%  und  unter
Einbeziehung aller  Doppelnennungen sogar  74% aller  in  den zugänglichen Aktenbeständen der
Ming- und Qing-Zeit namentlich erwähnten 196 Sekten Vegetarismus praktiziert haben.72 So zeigt
er damit strenggenommen nur, dass vegetarische Religionsgemeinschaften häufiger in den Quellen
auftauchen als nichtvegetarische. Möglicherweise gerieten sie jedoch nur häufiger ins Visier der
Behörden.  So war vegetarische  Ernährung für  die  Beamten ein  Mittel  zur  Unterscheidung von
Mitgliedern und Nicht-Mitgliedern religiöser Sekten, da sie anders als Mönche und Priester sonst
nur schwer von der Normalbevölkerung zu unterscheiden waren. Zudem lässt die häufige Nennung
von Sektennamen keinen logisch notwendigen Schluss auf die Anzahl ihrer Anhänger und damit
ihre quantitative Relevanz zu. In gleicher Weise darf die häufige Nennung devianter Vorstellungen
und  Praktiken  in  den  Quellen  keine  zwingende  Aussagekraft  über  die  absolute  Quantität
chinesischer Sekten beanspruchen. 
Die  seit  den  1980er  Jahren  zunehmend  erfolgte  Einbeziehung  alternativer  Quellen  und
sekteninterner Zeugnisse auf der einen Seite sowie Feldforschungsarbeiten auf der anderen hat dazu
beigetragen, die Forschung von dem Diktum der Devianz chinesischer Sekten zu befreien.73 Das
soll selbstverständlich nicht zu dem fälschlichen Umkehrschluss verleiten, dass chinesische Sekten
niemals  religiös  deviant  gewesen  seien.  So  lassen  sich  in  den  Ming-  und  Qing-zeitlichen
„Schatzrollen“  durchaus  alternative  und nonkonforme Positionen und Vorstellungen aufzeigen.74
Einige dieser werden zum Teil auch explizit durch Vertreter der staatlichen Orthodoxie als häretisch
und falsch kritisiert, wie beispielsweise durch Huang Yupian in seiner Detaillierten Abhandlung zur
Zerschlagung der Häresie  von 1834.75 Wobei jedoch noch nachzuweisen ist, wie das (aus unserer
heutigen Sicht?) vermeintlich nonkonforme Gedankengut durch die damaligen Leser und Benutzer
der  Texte  interpretiert  wurde  und  welche  Wirkung  es  entfaltet  hat.  Auf  der  anderen  Seite
unterstreichen  tatsächlich  verbreitete  apokalyptische  Prophezeiungen  und  eschatologische
Naherwartungen, die teilweise auch zu bewaffneten Aufständen führten und die in der chinesischen
72 Lin Rongze, „Rujiao chizhai“, 190-199. Auf den Seiten 190-198 präsentiert Lin eine tabellarische Auflistung dieser
196 Sekten. Siehe auch den Anhang in seiner Dissertation: Chizhai jiesha, 291-318 (chronologische Auflistung) und
319-327 (Auflistung nach Häufigkeit).
73 Jordan und Overmyer, The Flying Phoenix; DuBois, The Sacred Village; ter Haar, The White Lotus Teachings. Vgl.
den Überblick in: Ownby, „Sect and Secularism“, 20-25.
74 Shek  und  Noguchi,  „Eternal  Mother  Religion“,  241;  Shek,  „The  Alternative  Moral  Universe  of  Religious
Dissenters“. Eine konträre Sicht vertritt: Overmyer, „Attitudes Toward the Ruler and the State“, v.a. 356-377; Ders.,
„Values in Chinese Sectarian Literature“ und Ders., Precious Volumes, 206-215. 
75 Kōchū Haja shōben 校注破邪詳辯, herausgegeben und anotiert von Sawada Mizuho 澤田瑞穂, Originaltext von
Huang Yupian 黃育楩. Einige Aspekte inhaltlicher Kritik an Sektenvorstellungen und -praktiken aus diesem Werk
werden behandelt und teilübersetzt in: Scott, „Heterodox Religious Groups“, 50-65 und 85-103.
27
Geschichte  ihren  wohlbekannten  Platz  haben,76 dass  einige  Sekten  durchaus  aktiv  nonkonform
gewesen  sind.  Allerdings  sollte  auch  immer  bedacht  bleiben,  dass  im  vormodernen  China
möglicherweise jeglicher Widerstand gegen die herrschende Ordnung zwangsläufig apokalyptisch
legitimiert  werden  musste  (oder  es  aus  Sicht  der  Herrschenden  war)  als  Überführung  des
himmlischen Mandates an einen neuen und würdigeren Herrscher.77 Möglicherweise konnte sich
Widerstand nur in besonderem Maße im Rahmen von Sekten äußern und ist nicht zwangsläufig ein
inhaltliches Charakteristikum dieser. 
Auch wenn es mir also fern liegt, chinesischen Sekten jegliche Devianz abzusprechen, liegt es mir
mindestens genauso fern, ihnen a priori Abweichung und Nonkonformismus zu unterstellen.78 Die
zahlreichen  Forschungsarbeiten  der  letzten  zwei  Jahrzehnte  legen  im Gegenteil  die  Vermutung
nahe,  dass  die  wenigsten  Sekten  tatsächlich  in  herausragendem  Maße  religiös  deviant  oder
nonkonform  gewesen  sind.  Auch  wenn  es  sich  also  in  den  meisten  Fällen  lediglich  um
Imaginationen in den Köpfen der herrschenden Elite gehandelt haben dürfte, waren und sind diese
dennoch Motor  politischer  Entscheidungen und spielen  eine  nicht  wegzudenkende Rolle  in  der
religiösen Dynamik Chinas. In Anlehnung an Seiwert werde ich daher in der vorliegenden Arbeit
Religionsgemeinschaften,  die  durch  staatliche  Organe  kritisiert  oder  verfolgt  werden,  als
„heterodox“ bezeichnen. Dem entgegen werde ich solche Religionsgruppen, die positiv geduldet
oder sogar unterstützt werden, als „orthodox“ bezeichnen.79 Orthodoxie und Heterodoxie sind keine
den  Phänomenen  inhärente  und  unveränderliche  Eigenschaften,  sondern  sie  sind  soziale
Zuschreibungen,  die  durchaus  Veränderungen  unterliegen.  Ich  verwende  beide  Termini  als
analytische Begriffe und impliziere in Abweichung von der Verwendung im christlichen Kontext
keinerlei  Wertung  über  den  Inhalt  der  in  den  jeweiligen  Religionsgemeinschaften  vertretenen
religiösen  Positionen.  Ebenso  soll  die  Bezeichnung  einer  Sekte  als  „heterodox“  nicht  a  priori
implizieren,  dass  diese  sich  selbst  bewusst  als  abweichend  und  nonkonform  betrachtete  und
versuchte,  sich  aktiv  von  ihrer  Umwelt  abzugrenzen.  Wie  weiter  oben  aufgezeigt,  entstand
staatliche  Feindschaft  gegen  Sekten  nicht  notwendigerweise  als  Folge  tatsächlicher  Devianz,
sondern war häufiger eine Folge von Ressentiments und Stereotypen.
Vor allem in der chinesisch- und japanischsprachigen Forschung hält sich hartnäckig die Annahme
eines weiteren Charakteristikums chinesischer Sekten, welches unmittelbar mit der Vermutung von
Devianz zusammenhängt und aus ihr abgeleitet wird.80 Die in der Literatur verwendeten Kategorien
76 Das Spezialwörterbuch Pu Wenqi (Hrsg.),  Zhongguo minjian mimi zongjiao cidian,  431-477 bietet  eine knappe
kalendarisch angeordnete Liste von Sektenaufständen und -verhaftungen.
77 Goossaert und Palmer, The Religious Question, 37f.
78 Vgl. dazu auch: Naquin, „The Transmission of White Lotus Sectarianism“, 288ff.
79 Seiwert, Popular Religious Movements, 454f.
80 ter Haar, The White Lotus Teachings, 2-11; Ownby, „Recent Chinese Scholarship on the History of Chinese Secret
Societies“, 144-150. Doch auch die westlichsprachige Forschung hält mitunter an der Vorannahme der bewussten
Heterodoxie und Devianz chinesischer Sekten fest, siehe z.B. den Sammelband: Liu und Shek (Hrsg.), Heterodoxy
in Late Imperial China von 2004.
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mimi zongjiao  秘 密 宗 教  („Geheimreligion“) und mimi jiaomen  秘 密 教 門  („Geheimsekte“)
vermitteln bereits ohne nähere Erläuterung ein grobes Bild der impliziten Annahmen über Devianz,
Geheimhaltung  und  sozialen  Exklusivismus.  In  gewisser  Weise  ähneln  sie  damit  westlich-
soziologischen  Verständnissen  von  Sekten  als  Vereinigungen  bewusster  Abweichler  und
Dissidenten.81 Wenn  auch  nicht  in  allen  Fällen  expliziert,  lassen  sich  in  der  Regel  folgende
Grundannahmen ausmachen: 
1. Soziale Spannung: Aufgrund ihrer mehr oder weniger stark ausgeprägten Devianz stehen die
Sekten in einem gewissen Maß an Spannung mit ihrer Umwelt.
2. Geheimhaltung: Um eine Erhöhung dieser Spannung zu vermeiden, sind die Mitglieder zu
einem gewissen Grad an Geheimhaltung gezwungen.
3. Sozialer  Exklusivismus:  Das wiederum führt  oft  zur  unweigerlichen Beschränkung ihres
sozialen Interaktionsraumes auf andere Sektenmitglieder und führt damit zu Exklusivismus
sozialer Interaktion.
Diese deduktive Kette erscheint zwar durchaus plausibel,  ist jedoch aus verschiedenen Gründen
infrage zu stellen. Zum Einen sind Devianz und Nonkonformismus wie in den letzten Abschnitten
dargelegt keine  conditio sine qua non chinesischer  Sekten. Ein zeitlich und lokal unterschiedlich
starkes Maß an sozialer Spannung zwischen den Sekten und staatlichen Akteuren ist nicht zuletzt
aufgrund behördlicher Ressentiments in einigen Fällen nicht zu verhehlen. Dennoch lässt sich durch
detaillierte  historische  Arbeiten  und Feldforschungen auf  empirischer  Ebene leicht  zeigen,  dass
Sekten  keine  marginalen  und  exklusiven  Gruppen,  sondern  dass  sie  im  Gegenteil  häufig
hervorragend in ihre soziale Umgebung integriert sind.82 Wie Thomas DuBois etwa nachgewiesen
hat,  sind  manche  Sekten  v.a.  in  Nordchina  schon  seit  Jahrhunderten  aufs  engste  mit  der
Lokalgesellschaft verwoben.83 So werden religiöse Dienste wie Heilung, Unterrichtung oder Rituale
nicht  nur  Mitgliedern,  sondern  häufig  auch  Außenstehenden  angeboten.  Exklusivität  und
Geheimhaltung beschränken sich in der Regel lediglich auf die Weitergabe bestimmten Wissens und
bestimmter  Praktiken  an  Mitglieder.  Darin  unterscheiden  sie  sich  jedoch  weder  von  anderen
Religionen, noch von anderen sozialen Gruppierungen, die auf expliziter Mitgliedschaft basieren
und zwischen Innen und Außen unterscheiden. Sektenmitgliedschaft ist in vielen Fällen also mehr
als eine Art Schulung oder Ausbildung zu verstehen und nicht als exklusiver Kreis ohne Kontakt zur
sozialen Außenwelt. 
Eine dritte vermeintlich typische Sekteneigenschaft, die sich bei allen Autoren finden lässt und die
81 Diese  Charakterisierung  ist  schon  bei  Ernst  Troeltsch  –  einem  der  ersten  „Sektentheoretiker“  -  festzustellen:
Troeltsch,  Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, 362. Aber auch neuere religionssoziologische
Arbeiten orientieren sich an diesen Annahmen, siehe etwa: Stark und Finke, Acts of Faith, 142-146.
82 ter Haar,  The White Lotus Teachings, 9f.; Jordan und Overmyer,  The Flying Phoenix; Dean,  Lord of the Three in
One.
83 Dubois, The Sacred Village, Kap. 7.
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ich – in diesem Fall jedoch eher aus methodologischen Gründen – aus meiner Sektendefinition
ausschließen möchte, ist die Charakterisierung der Sekten als „synkretistisch“.84 Ich bestreite dabei
nicht,  dass in den Sekten (wie in vielen anderen Religionsgemeinschaften auch) die Zirkulation
verschiedenster  religiöser  Symbole  und  Vorstellungen  ganz  unterschiedlicher  Provenienz
beobachtbar ist.  Ebenso  ist  nicht zu verhehlen,  dass einige Sekten bewusst versuchten,  aus den
verschiedenen Teilen  ein  neues  und kohärentes  Ganzes  zu schaffen.85 Als  höchst  problematisch
erachte ich jedoch die Implikationen des Begriffs „Synkretismus“, da er den Eindruck vermittelt,
dass es neben den synkretistischen und damit per definitionem „Mischreligionen“ auch „reine“ und
„unverfälschte“  Religionen  gäbe.86 Diese  Dichotomisierung,  die  auf  einer  christlich-
fundamentalistisch  geprägten  Selbstsicht  fußt,  nach  der  „reine“  und „unverfälschte“  Religionen
besser  seien,  vergisst  jedoch,  dass  Vermischungen  und  gegenseitige  Beeinflussungen  in  allen
Religionen zu jeder Zeit stattfinden. Dies gilt umso mehr für das religiöse Feld Chinas, in dem nach
dieser Sichtweise nahezu jede Form religiösen Praktizierens als  synkretistisch einzustufen wäre.
Dies würde den „syncretic sects“ ihre vermeintliche Besonderheit nehmen. Ebenso impliziert die
Herausstellung der Sekten als synkretistisch eben, dass es andere religiöse Traditionen nicht seien.
Abschließend möchte ich noch auf einen vierten, allerdings weitaus seltener zur Sprache gebrachten
Punkt zu sprechen kommen. Dies ist die Annahme, dass Sekten  per definitionem Vereinigungen
religiöser  Laien  seien,  die  im  Gegensatz  zu  anderen  und  größeren  Religionsgemeinschaften
(„Kirchen“,  „Muttertraditionen“,  etc.)  stünden,  deren  Leitung  durch  religiöse  Spezialisten  (den
Klerus)  monopolisiert  sei.87 Diese  Sichtweise  resultiert  aus  der  offensichtlich  unreflektierten
Übernahme objektsprachlicher Begriffe und Kategorien auf den metasprachlichen Bereich. Es wird
fälschlicherweise die Perspektive der Handelnden zum Maßstab wissenschaftlicher Kategorisierung
84 Bis  heute  ist  die  Kennzeichnung  nicht  nur  chinesischer  Sekten,  sondern  vieler  Aspekte  des  chinesischen
Religionslebens  als  synkretistisch,  eine  der  am  häufigsten  iterierten  Zuschreibungen  in  der  wissenschaftlichen
Sekundärliteratur. Aus Platzgründen führe ich nur einige Beispiele der Charakterisierung chinesischer Sekten als
synkretistisch an: de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 155f. (er verwendet die Bezeichnung „eclectic-
syncretic“); Yang, Religion in Chinese Society, 230; Harrell und Perry, „Syncretic Sects in Chinese Society“, 286f.;
Jordan  und  Overmyer,  The  Flying  Phoenix,  8ff.  Berling,  The  Syncretic  Religion  of  Lin  Chao-en,  4f.  und  9f.
unterscheidet  hingegen  zwar  die  bewusste  Harmonisierung  des  „Synkretismus“  von  der  wahllosen
Nebeneinanderreihung des „Eklektizismus“ – eine Einschätzung, wie sie auch Jordan und Overmyer teilen. Diese
nuanciertere Betrachtungsweise fällt jedoch meines Erachtens dem zweifachen Problem anheim, schriftlich fixierte
Theologien „religiöser Virtuosen“ (Max Weber) überzubetonen und das Alltagsverständnis einfacher Praktizierender
zu  vernachlässigen.  Auch  wenn  die  Mehrzahl  dieser  Praktizierenden  ihre  Gedanken  möglicherweise  nicht  im
gleichen Maße verbalisiert und komplex äußert, bedeutet das nicht notwendigerweise, dass sie die verschiedenen
religiösen Symbole und Praktiken nicht in Beziehung setzt und für sich in einen sinnvollen Zusammenhang bringt.
Den  Praktizierenden  der  lokalen  und  volksreligiösen  Traditionen  vorzuwerfen,  dass  sie  nur  „wahllos
nebeneinanderstellen“  anstatt  „zielgerichtet  zu  vereinigen“,  beschwört  außerdem  die  Geister  der  Normativität
herauf, die aus Volksreligion sogleich wieder die „Religion des einfachen Volkes“ zu machen drohen.
85 Dieser Punkt wird betont bei: Jordan und Overmyer, The Flying Phoenix, 9f.
86 Zum  wertenden  Hintergrund  des  Synkretismus-Begriffs,  siehe:  Stolz,  „Austauschprozesse  zwischen  religiösen
Gemeinschaften“, 85f.
87 Overmyer,  Folk Buddhist Religion,  2; Ders.,  Precious Volumes,  1. Auch die Vorkämpfer des neuen Begriffs der
„Redemptive Societies“ (siehe unten) übernehmen fälschlicherweise diese Sicht, siehe:  Palmer;  Katz und Wang
Chien-chuan, „Introduction“, 3.
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erhoben,  nach  der  alle  Personen,  die  nicht  zum  Klerus  der  orthodoxen  und  bekannten
Religionsgemeinschaften  (v.a.  Buddhismus  und  Daoismus)  gehören,  ipso  facto religiöse  Laien
seien. Einerseits ist dies die Sicht des Klerus selbst, der notwendigerweise alle Außenstehenden als
Laien betrachtet; andererseits ist dies die Sicht der außenstehenden Verfasser unserer historischen
Quellen,  die  alle  religiösen  Akteure  außerhalb  des  ihnen  bekannten  Klerus  als  Laien  (und  im
schlimmsten Fall „Scharlatane“) ansahen. In einigen Fällen wird diese Annahme zusätzlich durch
die Selbstwahrnehmung der Sektenmitglieder unterstützt. So sind sich im Falle der vegetarischen
Sekten etwa Innen- und Außenwahrnehmung darüber einig, dass die Mitglieder dieser Gruppen, die
sich  im  weitesten  Sinne  als  buddhistisch  verstehen,  Laienanhänger  sind  –  da  sie  nach
buddhistischem Verständnis keine Mönche und Nonnen sind und also ipso facto Laien sein müssen.
Ich  habe  diese  Sichtweise  an  anderer  Stelle  einer  detaillierten  Kritik  unterzogen,  die  ich  aus
Platzgründen hier nicht wiederholen möchte.88 Fest steht, dass die Zhaijiao wie andere Sekten auch
selbstverständlich  über  einen  Stand  religiöser  Spezialisten  verfügen,  die  Kult,  Theologie  und
Leitung  der  Gruppe  organisieren,  bürokratisieren  und  monopolisieren  und  sich  so  von  den
wirklichen Laien unterscheiden.89 Wie in den einzelnen Kapiteln deutlich gemacht werden wird,
erfüllen im Falle der vegetarischen Sekten die Gradträger diese Funktionen. Somit können Sekten
wie die Zhaijiao nicht a priori und verallgemeinernd als Laienvereinigungen verstanden werden.
Nachdem  ich  auf  den  letzten  Seiten  versucht  habe  zu  zeigen,  warum Charakterisierungen
chinesischer Sekten als a) deviant und nonkonform, b) geheim und sozial exklusiv, c) synkretistisch
und als d) Laiengemeinschaften aus verschiedenen Gründen unangebracht sind, wende ich mich im
Folgenden  dem  Versuch  einer  Arbeitsdefinition  von  „Sekten“  zu,  die  ohne  diese  Zusätze
auskommen soll. Während einige Forscher den Sektenbegriff als Produkt und Realität westlicher
Religionserfahrung  ansehen  und  ihn  aufgrund  seiner  Implikationen  über  eine  in  China
unangebrachte  Unterscheidung  in  Kirchen  und  Sekten  sowie  seiner  aus  der  Umgangssprache
herrührenden negativen Konnotationen ablehnen,90 werde ich im Folgenden versuchen, eine rein
soziologische Kategorie zu entwickeln. Dabei orientiere ich mich an den Vorarbeiten Max Webers,
verzichte  jedoch  auf  den  Gegenbegriff  der  „Kirche“,  den  Weber  zudem  auch  nicht  als  stets
notwendiges  Paarbild  religiöser  Gemeinschaftsbildung  entworfen  hat.91 Zudem sehe  ich  in  der
negativen Konnotationen des Sektenbegriffs in der Alltagssprache im Unterschied zu den meisten
Autoren  sogar  einen gewissen  Vorteil.  So  hilft  er  dabei,  die  Wahrnehmung von Sekten  in  den
Diskursen  der  staatlichen  Orthodoxie  wie  auch  in  denen  der  etablierten  religiösen  Traditionen
88 Broy, „Secret Societies, Buddhist Fundamentalists, or Popular Religious Movements“, 345-351.
89 Diese  Ausführungen  folgen  den  Handbucheinträgen:  Freiberger,  „Laien“,  17f.  und  Lusby,  „Laity“  sowie  Max
Webers Überlegungen zur Priesterschaft: Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 275-285.
90 ter Haar, The White Lotus Teachings, 11f.; Ownby, „Sect and Secularism“; Palmer, „Chinese Redemptive Societies
and Salvational Religion“, 40f.
91 Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 29f., 721-726; Riesebrodt, „Religiöse Vergemeinschaftungen“, 101, 113ff.
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aufzugreifen  und  abzubilden.  Anders  als  Begriffe  wie  „religiöse  Bewegung“  (z.B.  ter  Haar)
vermittelt der Begriff „Sekte“ unmittelbar das Gefühl der – je nach Diskurskontext – mehr oder
minder  starken  Umstrittenheit  des  behandelten  Phänomens.  Auch  David  Ownby,  ansonsten  ein
strikter Gegner des Sektenbegriffs, findet ihn für den Kontext Taiwans aus genau diesem Grund
passend.92 Mir erklärt sich dabei nur nicht ganz, warum er ihn im Kontext des vormodernen China,
in dem die Vorläufer der taiwanischen Bewegungen ebenso durch politische und religiöse Eliten
kritisiert wurden, unpassend findet.
Im Folgenden verstehe ich unter dem Terminus „Sekten“ voluntaristische religiöse Gemeinschaften,
deren Mitglieder im Zuge einer freiwilligen und bewussten Entscheidung an ihr partizipieren. Die
endgültige  Aufnahme  in  die  Gruppe  erfolgt  meist  im  Zuge  eines  als  Übergangsritus  (rite  de
passage) fungierenden Initiationsrituals, welches die Scheidung in Innen und Außen verstärkt. Dies
hat jedoch nicht etwa zwangsläufig sozialen Exklusivismus zur Folge, der wie oben skizziert in
Reinform in der Regel nur im Falle tatsächlicher und explizierter Devianz sowie sozialer Spannung
entsteht.  Es  dient  vielmehr  dazu,  religiöse  Interaktion  in  diesen  Bereichen  zu  verdichten.  Das
bedeutet jedoch weder, ausschließlich innerhalb dieser Grenzen religiös zu kommunizieren, noch
ausschließlich religiöse  Inhalte  zu kommunizieren,  die  außerhalb  der  Sekte  nicht  kommuniziert
würden.93 Ebenso bedeutet Sektenmitgliedschaft nicht, dass die askriptive Gemeinde (Dorf, Familie,
Lineage etc.) zwangsläufig verlassen oder ihre Theologie etc. abgelehnt wird, wie es C. K Yang in
seiner Unterscheidung institutionalisierter (z.B. Sekten) und diffuser Religion (z.B. Volksreligion)
impliziert.94 
Sekten entstehen häufig um charismatische religiöse Führer, die meist der Weberschen Figur des
Propheten entsprechen.95 Obwohl das persönliche Charisma des  Sektengründers  spätestens  nach
seinem Ableben in der Regel in Amtscharisma (z.B. des Patriarchen) umgewandelt wird und auch
andere  Verkirchlichungsprozesse  beobachtbar  sind,  bleiben  Sekten  dennoch  in  der  Regel
Gemeinschaften  religiös  Qualifizierter,  in  die  man  nicht  hineingeboren  werden  kann.  Dieses
Charakteristikum von Sekten als „ecclesia pura“ oder „sichtbare[n] Gemeinschaft der Heiligen“ ist
Weber zufolge eines der hervorstechendsten Merkmale von Sekten.96 Bemerkenswert sind in diesem
Zusammenhang die Ergebnisse der im Jahre 2009 in Taiwan durchgeführten quantitativen Umfrage
„Religious  Experience  Survey  Taiwan“  (REST).  Diese  belegen  nämlich,  dass  nach  hiesiger
Definition als Sekten zu klassifizierende religiöse Gruppen wie  Yiguandao und die relativ neuen
„Buddho-Daoists“ (fodao shuangxiu 佛道雙修) im Vergleich zu anderen Religionsgemeinschaften
92 Ownby, „Sect and Secularism“, 21.
93 Vgl. Seiwert, „Religiöse Bewegungen im frühmodernen China“, 181f.
94 Yang,  Religion in Chinese Society, 294f. Dieses Argument wird am Beispiel der Mingdetang  明德堂 im Kreis
Tainan kritisiert in: Menheere, „The Butcher in the Buddha Hall“.
95 Seiwert, „The Charisma of the Prophet“; Feuchtwang, „Suggestions for a Redefinition of Charisma“.
96 Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 722.
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überdurchschnittlich hohe Zuspruchszahlen zu religiösen Aussagen (z.B. „Ich glaube an Karma.“),
aber auch zu religiösen Erfahrungen haben.97
Da sich nahezu alle Akteure in einem pluralistischen religiösen Feld bewegen, in denen religiöse
Symbole, Vorstellungen und Praktiken anderer Traditionen relativ frei verfügbar sind, finden sich in
den  Sekten  zahlreiche  Anleihen  und  Überschneidungen  (der  so  oft  genannte  „Synkretismus“).
Trotzdem stellen Sekten nicht nur Mischformen oder intellektuelle Synthesen dar, sondern sie fügen
auch in signifikantem Maße neue Symbole, Vorstellungen und Praktiken hinzu bzw. arrangieren
Bekanntes in neuer Form.98 So verfügen sie in der Regel über eigene Textkorpora (baojuan), die
jedoch nicht ausschließlich aus Texten der eigenen Schrifttradition bestehen müssen, sowie über
eine eigene Theologie und einen spezifischen Kult. Trotz ihrer inhaltlichen und religiös-praktischen
Anleihen begründen Sekten also eigenständige und unabhängige Traditionen. Darin, sowie in ihrer
institutionellen  und  intellektuellen  (religiösen)  Unabhängigkeit,  unterscheiden  sie  sich
beispielsweise von konventionellen buddhistischen oder daoistischen Laienvereinigungen. 
Diese Arbeitsdefinition ähnelt in gewisser Weise der Daniel Overmyers aus seinem Klassiker Folk
Buddhist Religion,  verzichtet jedoch auf sein Verständnis von Sekten als Abspaltungen größerer
„Muttertraditionen“, gegen die sich die Sekten emanzipieren und deren vermeintlich ursprüngliche
Vitalität  sie  wiederzugewinnen  suchen.99 Der  fundamentalistische  Impetus,  der  hier  a  priori
vorausgesetzt  wird,  folgt  meinem  Eindruck  nach  immer  noch  sehr  stark  westlichen
Sektenkonzeptionen und ist in chinesischen Sekten nicht überall zu finden. Zudem liegt ihm ein
protestantisches  Bild  der  Dynamik  von Religionen  zugrunde,  nach  dem die  Entwicklung  jeder
Religion  in  der  Kette  Entstehung  –  Blüte  –  Verfall  zu  sehen  sei  und  deren  letztes  Stadium
zwangsläufig zur Entstehung von Erneuerungs- und Reformationsbewegungen führe.100 So können
Abspaltungen auch aus ganz anderen Gründen entstehen und müssen nicht immer monokausal mit
religiösen Motiven einer Erneuerung der eigenen Tradition zusammenhängen.
In  den  letzten  Jahren  ist  etwas  Bewegung  in  den  ansonsten  eher  verstaubt  wirkenden
Begriffsapparat der Religionsforschung in China gekommen. Während einige Autoren schon seit
längerem ihrem Unmut über die Anwendung des Sektenbegriffs in China Luft gemacht haben, war
es  Prasenjit  Duara,  der  in  einem Aufsatz  von 2001 eine neue Terminologie  eingeführt  hat,  die
seither  zumindest  in  der  westlichsprachigen Forschung den Sektenbegriff  zu ersetzen  sucht.  Es
handelt sich um die Kategorie der „Redemptive Societies“ („Erlösungsgesellschaften“).101 Entgegen
allgemein vertretener Ansicht sind jedoch weder Begriff noch Konzept eine reine Neuschöpfung
97 Diese Erkenntnisse verdanke ich dem Vortrag „How is Chinese Religion Syncretic?“ des Leiters der Studie Tsai
Yen-zen am 05. Juli 2012 am Ostasiatischen Seminar der Universität Göttingen. Die Ergebnisse der Untersuchung
befinden sich noch in der Publikationsphase.
98 Dieser Punkt wird hervorgehoben in: Jordan und Overmyer, The Flying Phoenix, 9f.
99 Overmyer, Folk Buddhist Religion, 62f. 
100Vgl. Kleine, „Der 'protestantische Blick' auf Amida“, bes. 147.
101Der locus classicus ist: Duara, „The Discourse of Civilization and Pan-Asianism“, 117-126.
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Duaras. Einerseits findet der Begriff im Kontext christlicher Erlösungsbotschaft Verwendung, wird
doch das Christentum selbst teilweise als „Redemptive Society“ bezeichnet.102 Andererseits fand der
ähnlich  klingende  Begriff  „Redemptive  Social  Movements“  in  älteren  soziologischen  Arbeiten
Verwendung  zur  Bezeichnung  von  sozialen  Bewegungen,  die  darauf  abzielen,  Individuen  zu
verändern.103 Abgesehen von der schwer nachweisbaren Empirizität dieser Behauptung impliziert
diese Kategorie jedoch völlig andere Phänomene als die von Duara und anderen intendierten.
In weitaus stärkerem Maße erinnert Duaras Konzeption hingegen an C. K. Yangs Ausführungen
über  so  genannte  „Salvation  Movements“  („Erlösungsbewegungen“).  Mit  diesem  Terminus
bezeichnet er volksreligiöse und synkretistische Bewegungen, die als Antwort auf Krisen entstanden
und  in  deren  Zentrum das  Angebot  der  Erlösung  stehe.  Ihre  grundlegende  Forderung  sei  ihre
Fähigkeit,  der  gequälten  Menschheit  die  universelle  Errettung  zu  bringen.104 Wird  Duaras
modernistischer  Impetus  beiseite  gelassen,  sind  nahezu  alle  Charakteristika  der  „Redemptive
Societies“ bereits bei C. K. Yang zu finden.  So sieht Duara in den „Redemptive Societies“ eine
Welle religiöser Bewegungen, die in der Republikzeit  entstanden, aber durchaus ältere Wurzeln
haben.105 Sie  kombinieren  die  chinesischen  Traditionen  des  synkretistischen  Sektentums  mit
Philanthropie, sozialem Engagement und dem Streben nach einer neuen und besseren Zivilisation.
Sie  führen  die  universalistische  Mission  moralischer  Selbstkultivierung  in  die  moderne  Welt.
Aufgrund ihrer Suche nach einer  „asiatischen Antwort“ auf die Probleme der modernen Welt und
ihrer  Einbeziehung westlicher  und selbst  christlicher  Vorstellungen und Modelle  sieht  Duara in
ihnen  ein  dezidiert  modernes  Phänomen.  Obwohl  er  eine  ausführliche  Definition  seiner  neuen
Kategorie schuldig blieb, hatte Duara damit doch das Interesse der sinologischen Welt geweckt, die
sich jüngst der Arbeit annahm, seine Vorschläge weiterzudenken.106
So erfrischend und motivierend die vermeintlich neue Terminologie auch zu sein scheint, so viele
neue und alte Probleme bringt sie doch mit sich. Zum Einen dient sie dazu, dezidiert Phänomene
des frühen 20. Jahrhunderts zu fassen, weshalb ich sie in der vorliegenden Arbeit nicht verwenden
werde. So verfügen die hier behandelten vegetarischen Sekten über ungebrochene Traditionen, die
teilweise  bis  ins  16.  Jahrhundert  reichen.  Zum  Anderen  sehe  ich  viele  der  vermeintlichen
Besonderheiten der „Redemptive Societies“ weder als spezifisch modern, noch als Neuheit an. So
sind voluntaristische Mitgliedschaft, aktive Missionierung, Philanthropie, Führerschaft durch (im
objektsprachlichen Sinne) Laien sowie nationale oder regionale Organisationen, Vereinigungen und
Hierarchien schon nahezu ein Jahrtausend früher in der historischen Weißen-Lotos-Bewegung des
102Trueblood, The Predicament of Modern Man, Kap. 5.
103Aberle und Moore, The Peyote Religion Among the Navaho, Kap. 19, v.a. 317, 320f.; Schwartz, Sect Ideologies and
Social Status, Kap. 7; Wilson, Introduction to Social Movements, 14-29.
104Yang, Religion in Chinese Society, 227-231.
105Diese Beschreibungen paraphrasieren: Duara, „The Discourse of Civilization and Pan-Asianism“, 117-126.
106Siehe die beiden Sonderausgaben der taiwanischen Zeitschrift Minzu quyi von 2011 und 2012.
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Mao Ziyuan und ähnlichen Religionsgemeinschaften zu finden.107 Selbiges lässt sich auch für die in
dieser Arbeit behandelten Sekten festhalten. 
Der in einigen „Redemptive Societies“ zu beobachtende Versuch einer universalistischen Synthese
der „Fünf Lehren“ (unter Einbeziehung von Christentum und Islam) scheint zwar auf den ersten
Blick tatsächlich modernen Ursprungs zu sein,108 andererseits waren beispielsweise aber auch Song-
zeitliche Sekten insoweit universalistisch, als dass sie einen Großteil der innerhalb der damaligen
Grenzen erhältlichen Vorstellungen, Praktiken und Symbole in ein großes Ganzes integrierten. Dazu
gehörten  auch  Religionen  nichtchinesischen  Ursprungs  wie  der  Manichäismus,  der  in  vielen
Bewegungen der damaligen Zeit  Spuren hinterlassen hat und der einigen Autoren zufolge auch
Einfluss auf die Entwicklung der vegetarischen Sekten genommen haben könnte.109 Auf der anderen
Seite  ist  auch  die  Integration  christlicher  Symbole  und  Vorstellungen  kein  Novum  des  20.
Jahrhunderts  – man denke etwa nur an das wohl  bekannteste  Beispiel  des  „Himmelsreichs des
Großen Friedens“ (Taiping tianguo  太平天國 ).110 Wie Daniel Bays versucht hat zu zeigen, sind
zwischen chinesischen Sekten und christlichen Gruppen zudem viele strukturelle Ähnlichkeiten zu
erkennen, die eine Annäherung erleichtert haben könnten. So haben viele christliche Gruppen im
19. Jahrhundert um die mehr oder minder gleiche Anhängerschaft gebuhlt wie chinesische Sekten.111
Die  Rettung der Welt vor Unheil, Gier und Krieg ist ebenso kein Novum vermeintlich moderner
Weltethik,  wie  es  Duara  postuliert,112 sondern  sie  ist  Thema  zahlloser  buddhistischer  und
volksreligiöser Texte.113 Schon in der vermutlich spät-Han-zeitlichen Schrift vom Großen Frieden
(Taipingjing 太平經) ist die Rettung der Welt und die Angst vor ihrer Zerstörung aufgrund falschen
Verhaltens der Menschen eines der Hauptthemen.114 
Möglicherweise  erscheinen  die  „Redemptive  Societies“  des  20.  Jahrhunderts also  lediglich  als
besonders neu und universalistisch, weil sie mit einem in der gesamten chinesischen Geschichte  nie
dagewesenen  Umbruch  umzugehen  hatten:  dem  unvorbereiteten  und  gnadenlosen  Einfall  der
westlichen Moderne mit all ihren weitreichenden und fatalen Konsequenzen für die „chinesische
Welt“.  So  agierten  ihre  kaiserzeitlichen  Vorgänger  in  einer  wesentlich  engeren  Welt,  die  sich
zumeist selbst genug war. Beflügelt und getrieben zugleich durch Modernisierung, Verwestlichung,
Industrialisierung,  politische  Säkularisierung,  Demokratisierung  usw.  hatten  die  Anhänger  der
107Die vermeintlichen Besonderheiten der Redemptive Societies werden genannt in: Palmer; Katz und Wang Chien-
chuan, „Introduction“, 3; Palmer, „Chinese Redemptive Societies and Salvationist Religion“, 50-53; Goossaert und
Palmer,  The  Religious  Question,  98f.  Zu  allen  angesprochenen  Punkten  in  der  historischen  Weißen-Lotos-
Bewegung, siehe: ter Haar, The White Lotus Teachings, 28-43.
108Duara, „The Discourse of Civilization and Pan-Asianism“, 119.
109Ma/Han, 295ff.
110Vgl. Bohr, „Taiping Religion and Its Legacy“.
111Bays, „Christianity and the Chinese Sectarian Tradition“.
112Duara, „The Discourse of Civilization and Pan-Asianism“, 117.
113Overmyer, Precious Volumes, 188-195.
114Hendrischke, The Scripture on Great Peace, 13-16 und 30f.
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„Erlösungsgesellschaften“  eine  nie  dagewesene  Flut  an  neuen  Symbolen  und  Vorstellungen  zu
verarbeiten. Und das taten sie.  Wenn das besondere an den „Redemptive Societies“ aber lediglich
ihr moderner Charakter ist – in der Moderne entstanden, Antworten auf Probleme der Moderne
suchend und moderne Religionen im institutionellen Sinne sein wollend (christliches Modell) – und
sie nur aufgrund dessen von älteren Sekten verschieden sind, dann wären strenggenommen alle
Religionen des modernen China etwas distinkt anderes als ihre kaiserzeitlichen Vorfahren. 
2.2. Religiöse Symbole und Vorstellungen spätkaiserzeitlicher Sekten am Beispiel der 
Zhaijiao
2.2.1. Vorstellungswelt
Wie im vorigen Kapitel bereits angedeutet, verfügten die Sekten des spätkaiserzeitlichen China über
ein reiches Ensemble an Weltanschauungen und religiösen Vorstellungen, das sich in der Regel aus
dem Symbolpool  von  Buddhismus,  Daoismus,  Konfuzianismus  und  volksreligiöser  Traditionen
speiste. Trotz vieler Ähnlichkeiten und immer wieder wiederkehrender Symbole sind jedoch auch
einige Unterschiede, Abweichungen in der Terminologie und unterschiedliche Gewichtungen bei
bestimmten Aspekten zu beobachten. So legten einige Sekten mehr Wert auf daoistische Praktiken
und Vorstellungen, andere hingegen eher auf buddhistische. Im vorliegenden Kapitel soll versucht
werden, Aspekte dieser Vorstellungswelt am Beispiel der vegetarischen Sekten zu skizzieren.115 Da
diese sehr komplex ist und in unterschiedlichen Quellen und Zeiten einigen Variationen unterliegt,
können an dieser Stelle nur einige allgemeine Aussagen gemacht werden. Dabei wird nicht nur auf
ältere Texte dieser Tradition verwiesen, in denen mehr oder weniger kanonisierte Weltanschauungen
zu Papier gebracht wurden. Ergänzend zu dieser hermeneutischen Herangehensweise wird versucht,
diese  Vorstellungen  anhand  der  Daten  meiner  Feldforschung  sowie  neuerer  Quellen  zu
kontextualisieren und zu zeigen, welche Relevanz bestimmte Symbole und Vorstellungen in den
heutigen  vegetarischen  Sekten  haben.  Dabei  beschränke  ich  mich  aus  mehreren  Gründen
hauptsächlich auf die Longhuapai.
Das Weltbild der vegetarischen Sekten ist im Großen und Ganzen buddhistisch geprägt. Es wird von
der Vergänglichkeit, Leerheit und damit Leidhaftigkeit der Welt und aller Phänomene ausgegangen.
Die Sekten lehren einen Weg religiöser und moralischer Kultivierung, der zur Erlösung aus dem
115Allgemeinere  Darstellungen  der  Vorstellungswelt  der  vegetarischen  Sekten  finden  sich  in  folgenden  Arbeiten:
Allgemein: Jones, Buddhism in Taiwan, 17ff.; Gao Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“. Longhuapai: Asai Motoi, „Rakyō
no shiha“,  48-62; Lian/Qin, 300-304 und 308-312.  Xiantianpai:  Takeuchi Fusaji,  „Shindai  Seirenkyō no kyūsai
shisō“; Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong yanjiu,  42-68. Jintongpai: Lian/Qin, 353f.; Chen Songqing, „Fujian
Jintongjiao yanjiu“, 25-36.
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Kreislauf  der  Wiedergeburten  führen  soll.  Zudem  unterstreichen  viele  Texte  der  Zhaijiao die
buddhistische Lehre vom „ursprünglichen Erwachtsein“ (benjue 本覺), nach der es eigentlich nichts
zu  erlangen  gäbe,  da  die  Erleuchtung  bereits  in  jedem  Wesen  vorhanden  sei.116 Während  die
Symbolwelt  in  den  taiwanischen  Zhaijiao aufgrund  des  starken  Buddhisierungsdrucks  seit  der
japanischen Kolonialzeit  immer mehr buddhistisch konventionalisiert  wurde, sind v.a.  in älteren
Quellen einige deutliche Unterschiede in der Symbolsprache zu beobachten. Diese speist sich aus
dem  Mythos  der  „Ewigen  Ehrwürdigen  Mutter“,  die  ihre  „verlorenen  Kinder“  aus  der
vergänglichen und leidhaften Welt zurück zu sich nach Hause holen will. Deshalb wird die Erlösung
zumeist  als  „Rückkehr in die  Heimat“ (gui jiaxiang 歸 家 鄉 )  oder  „Rückkehr zum Ursprung“
(guigen 歸根 ) bezeichnet. Diese Symbole tauchen nicht nur in den Fünf Büchern Patriarch Luos
auf,117 sondern sie werden bereits  im Song-zeitlichen  Jin’gang keyi 金 剛 科 儀  verwendet.  So
bezeichnet der Text das „Reine Land“ des Buddha Amitābha als „Heimat der größten Freude“ (jile
jiaxiang 極樂家鄉), den Weg zur Erleuchtung als Erklimmen der ursprünglichen Heimat (benfen
xiang 本分鄉) und er lehrt, dass der Weg nach Hause nicht weit sei, da die Erleuchtung bereits in
allen fühlenden Wesen angelegt sei.118 
In den Schriften Patriarch Luos tauchen zudem die Erleuchtungsmetaphern „dieses Licht“ (ciguang
此 光 )  oder  das  „eigene  Licht“  (ziji  guang 自 己 光 )  auf,  die  jedoch  ebenfalls  aus  älteren
buddhistischen Quellen stammen.119 Diese sind v.a.  für die  Longhuapai von Bedeutung, für die
Licht bis heute eine zentrale Kategorie der religiösen Symbolsprache darstellt. So wird die Erlösung
auch  als  „Rückkehr  zum Licht“  (huiguang  fanzhao 回 光 返 照 )  bezeichnet.120 Zudem ist  das
Entzünden der Kerzen als symbolisches Entzünden der Erleuchtung eines der zentralen Rituale bei
der Initiation von Neumitgliedern. Nicht von ungefähr wird diese also auch als „den Ort des Lichts
durchqueren“ (guoguangchang 過 光 場 ) bezeichnet (siehe Kapitel  4.7.3). Es ist  verlockend, in
dieser Betonung des Lichts Einflüsse des Manichäismus zu sehen.121
Hintergrund  dieses  Rückkehrgedankens  ist  ein  Schöpfungsmythos,  der  eng  mit  der  Figur  der
116Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 272a06-07, j. 3, 283a13; Poxie xianzheng baojing 破邪顯正寶經, BJCJ 2, 121f. und
492.
117Vgl. Xu Xiaoyue, Luojiao – Fojiao – Chanxue, 130-142.
118Jin'gangjing keyi baojuan 金剛經科儀寶卷, datiert auf 1835, ZZK 129, 261b04 und Maekawa Tōru, „Rakyō seiten
no kyōri“, 84ff. Zum Jin'gang keyi, siehe: Overmyer, Precious Volumes, 34-38.
119Kugong wudao juan 苦功悟道卷, Originaldruck 1514, Nachdruck 1670, BJCJ 1, 207-215; Poxie xianzheng baojing,
BJCJ 2,  349-354;  Zhengxin  chuyi  wuxiuzheng zizai  baojuan 正 信 除 疑 無 修 證 自 在 寶 卷 ,  Erstdruck  1601,
Nachdrucke von 1678 und 1882, BJCJ 3, 223ff. Zum Symbol des „Lichts“ in Luos Schriften, siehe: Maekawa Tōru,
„Rakyō seiten no kyōri“, 94-103 und Kaji Toshiyuki, „Rakyō no shinkō no seisei katei to ‘hikari’ ni tsuite“, 84-88.
Zur Herkunft der Bezeichnung „ziji guang“ siehe: Ebd., 90 (FN 17).
120Dacheng zhengjiao keyi baojuan 大乘正教科儀寶卷 , datiert auf 1879, MJZJ 6, 367b. Auch diese Wendung ist
buddhistischen Ursprungs, siehe:  Jin’gang keyi baojuan 金剛科儀寶卷 , Faksimile Yongquan chansi  湧泉禪寺
(Fujian), Ruicheng shuju: Taizhong 1996, 22.
121Ma/Han, 295ff.
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„Ewigen  ehrwürdigen  Mutter“  (Wusheng  Laomu)  zusammenhängt.  Ihre  Verehrung  ist  ein
Hauptmerkmal vieler spätkaiserzeitlicher Sekten, was dazu geführt hat, dass ihr Name teilweise zur
generischen Bezeichnung dieser Sekten verwendet wird.122 Als Schöpfergottheit, die sich wie der
christliche Gott auch außerhalb ihrer Schöpfung befindet und im Unterschied zu konventionellen
Göttern den Kreisläufen und Vergänglichkeiten dieser nicht unterworfen ist, stellt sie ein einmaliges
Phänomen in der Religionsgeschichte Chinas dar. Ähnlich der alles wandelnden Seinsregel Dao ist
alles aus ihr hervorgegangen und wird durch sie verändert. Sie selbst steht jedoch außerhalb des
Kreislaufs von Geburt und Tod, weshalb sie den Namen  „ohne Geburt“ oder „ohne Entstehen“
(wusheng 無 生 ,  skt.  anutpanna,  ajāti)  trägt.  In  buddhistischer  Terminologie bezeichnet  es  die
Transzendierung von Entstehen und Vergehen.123 Sie hat die Menschheit hervorgebracht. Diese habe
ihre  göttliche  Natur  jedoch vergessen  und gebe  sich  Wünschen und Begierden hin.  Aus  ihrem
Mitleid für die leidenden Wesen will sie die Menschen jedoch erretten und in ihre „ursprüngliche
Heimat“ (huanxiang 還鄉) oder zum Ursprung zurückholen fuben huanyuan 復本還源).124 Dazu
sendet  sie  Götter,  Buddhas,  Patriarchen  und  andere  Lehrer  herab,  um  ihnen  die  Wahrheit  zu
übermitteln und sie so zu erretten.125 Das Motiv der Sendung von Göttern, Heiligen und religiösen
Lehrern  durch  höhere  Götter,  z.B.  Taishang  Laojun,  ist  ein  seit  der  Han-Zeit  immer  wieder
wohlbekanntes Motiv.126 
Ein signifikantes  Charakteristikum der Ming- und Qing-zeitlichen Sekten ist  die  Einteilung der
Weltgeschichte in Drei Zeitalter, die oft mit eschatologischen Erwartungen eines baldigen Endes der
leidhaften  gegenwärtigen  Welt  verbunden  sind.  Schon  im  15.  Jahrhundert  finden  sich  die
Bezeichnungen „Blaues Yang“ (qingyang 青陽 , Vergangenheit), „Rotes Yang“ (hongyang 紅陽 ,
Gegenwart) und „Weißes Yang“ (baiyang 白陽, Zukunft), die in späteren Sekten immer wieder zu
finden sind.127 Vielfach werden sie auch als erste, zweite und dritte „Drachenblumenversammlung“
(longhuahui 龍華會) bezeichnet. Dieser Terminus rekurriert auf eine Legende, nach der Maitreya
als Buddha der Zukunft unter einem Drachenblumenbaum (longhuashu 龍華樹 ) die Erleuchtung
erfahren  wird.128 Während  der  bisherigen  Forschung  die  Erwähnung  dieses  Symbols  allein  oft
Grund genug war  für  die  Annahme eschatologischer  oder  sogar  apokalyptischer  Vorstellungen,
entstammt  die  Bezeichnung  selbst  konventionell  buddhistischem  Denken.129 Auch  in  der
122Shek  und  Noguchi,  „Eternal  Mother  Religion“;  Clart,  „The  Phoenix  and  the  Mother“,  4  bezeichnet  sie  als
„maternist“.
123Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 1330b.
124Zum Topos der Heimkehr in spät-Ming-zeitlichen Sekten, siehe: Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha
no kenkyū, 70-75 und Seiwert, „Häresie im neuzeitlichen China“, 347f.
125Asai Motoi, „Mushō rōbo e no sasoi“, 36.
126Seiwert, Popular Religious Movements, 30 und 49.
127Seiwert,  Popular Religious Movements, 328. In den Namen aller Drei Zeitalter könnte das  yang 陽  ebenso als
„Sonne“ übersetzt werden.
128Seiwert, Popular Religious Movements, 125.
129Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 1422c.
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Longhuapai,  der sie offensichtlich als  Namensgeber  diente,  ist  die  Drachenblumenversammlung
keine  eschatologische  Naherwartung  des  baldigen  Endes  der  gegenwärtigen  Welt.130 Alle  eben
skizzierten Symbole tauchen auch bei den vegetarischen Sekten auf, sind jedoch häufig eher von
marginaler Bedeutung. So werden in der Sektenhistoriographie Sanshi yinyou die „Drei Zeitalter“ in
den Lehren Ying Ji'nans in leichter Abweichung als „Gelbe Pappel“ (huangyang 黃楊), „Zeitalter
des Roten Staubs“ (hongchenjie 紅塵劫) und „Weißes Yang“ (baiyang jie 白陽劫) bezeichnet.131
Die  Quellen  des  20.  Jahrhunderts  hingegen  stellen  die  vegetarischen  Sekten  üblicherweise  als
laienbuddhistische  Sekten  dar  und  hinterlassen  kaum  noch  Spuren  von  der  Symbolwelt
spätkaiserzeitlicher  Sekten.  Als  einer  der  wenigen  Beobachter  erwähnt  Li  Tianchun  zwar  Wuji
Shengzu, erklärt ihn jedoch zu einer „theoretischen“ Gottheit (riron honzon 理論本尊), die nur in
den Schriften auffindbar sei und faktisch nicht verehrt werde.132 
2.2.2. „Mutter“ und andere Gottheiten
Der Mythos der sorgenden Mutter, die ihre Kinder wieder zu sich nach Hause holen will, ist ein
typisches  Charakteristikum unzähliger  Sekten  der  ausgehenden  Kaiserzeit.133 Sein  Ursprung  ist
jedoch  noch  immer  umstritten.  Bisher  suchte  ihn  die  Forschung  zumeist  im Denken  Patriarch
Luos,134 dennoch gibt  es  Hinweise  auf  wesentlich  ältere  Ursprünge.  So taucht  die  „ehrwürdige
Mutter“  (Laomu)  nicht  nur  in  älteren  baojuan auf;135 einige  Forscher  sehen  in  ihr  sogar  eine
Fortführung der seit der Han-Zeit nachweisbaren „Ehrwürdigen Mutter des Westens“ (Xiwangmu
西王母).136 Nicht nur, dass beide Gottheiten ähnliche Bezeichnungen trugen (laomu und wangmu
bezeichnen beide ehrwürdige, ältere Frauen);137 in der  Xiantianpai wurde der Name „Mutters“ im
19. Jahrhundert vermutlich aus Sicherheitserwägungen in  Yaochi Jinmu 瑤池金母  („Goldmutter
des Jadeteichs“) geändert,  was wohl nicht zufälligerweise ein übliches Synonym Xiwangmus ist
(siehe  dazu  Kap.  6.4.1).  Zudem  werden  die  vereinzelten  Anspielungen  in  den  Fünf  Büchern
nirgends zu einer vollentwickelten Mythologie einer weiblichen Schöpfergottheit verdichtet. Auch
taucht der vollständige Name nirgends auf, sondern es ist lediglich von einer recht unpersönlich
erscheinenden „Mutter“ (niang 娘 oder mu 母) die Rede.138 An den vollständigen Namen „Mutters“
130Siehe: ter Haar, The History of a Reading Experience, Kap. 4.
131Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 269b-270b.
132Li Tianchun, „Saikyō gaisetsu“, 69f.
133Yamada Masaru, Chūgoku no himitsu kessha, 32-42.
134Shek und Noguchi, „Eternal Mother Religion“, 242-247.
135Beispielsweise im Foshuo huangji jieguo baojuan 佛說皇極結果寶卷, datiert auf 1430, BJCJ 10, j. 1, 309.
136Lin Rongze, „Cong Xiwangmu dao Wusheng Laomu“.
137Seiwert, Popular Religious Movements, 31 (FN 18).
138Vgl. Seiwert, Popular Religious Movements, 220ff.
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erinnern eher die auch in späteren Sekten oft zu findenden „Ewigen Eltern“ (Wusheng Fumu 無生
父 母 ), die in der Autobiographie Patriarch Luos einem „erleuchteten Meister“ (mingshi 明 師 )
zufolge  identisch  mit  Amitābha  seien.139 Offenbar  diente  das  Eltern-Kind-Motiv  zur
Charakterisierung der Beziehung der Gläubigen zu diesem Buddha. Mir erscheint nur etwas schwer
nachvollziehbar, warum eine Person (Amitābha) mit Zweien (Mutter und Vater) identifiziert werden
soll.  Das  Eltern-Kind-Motiv  sowie  die  Metapher  der  Heimkehr  sind  nachweislich  jedoch  viel
älteren Ursprungs und sogar in Song-zeitlichen Chan-Texten sowie im Jin'gang keyi zu finden.140
Letzteres  wird  bis  heute  in  der  Longhuapai rituell  benutzt  und  spielte  auch  in  den  Schriften
Patriarch Luos eine wichtige Rolle.141
Auch  in  den  vegetarischen  Sekten  spielt  Wusheng  Laomu  die  Rolle  einer  überweltlichen
Schöpfungsgottheit, die sich aus Mitleid mit den  leidenden Wesen in die Welt inkarniert.  In der
Longhuapai etwa gelten die drei Patriarchen Luo, Ying und Yao als Inkarnationen „Mutters“.142 Lin
Wanchuan zufolge ist der in der Jintongpai verwendete Name „Ehrenwerter Großvater Himmel und
Erde“ (Tiandi Laoye 天地老爺) als Alias „Mutters“ zu verstehen.143 In der Xiantianpai wurde ihr
Name, wie bereits angedeutet, im 19. Jahrhundert in Yaochi Jinmu geändert. Noch heute spielt sie
dort eine wichtige Rolle und wird nachweislich seit dem frühen 20. Jahrhundert mittels einer immer
leuchtenden Lampe symbolisiert,  die  „Lampe der  Ehrwürdigen Mutter“  (laomudeng 老 母 燈 )
genannt wird (siehe Kapitel 6.4.1). Die einzige mir bekannte bildliche Darstellung „Mutters“ in den
vegetarischen Sekten in Form einer alten Frau mit Heiligenschein stammt aus der Jintongpai und ist
bisher  nur  in  Fujian  nachweisbar.144 In  anderen  Sekten  sind  jedoch  durchaus  figürliche
Darstellungen auf Bildern bekannt.145
In  der  religiösen  Praxis  hingegen  spielt  Wusheng  Laomu  kaum  eine  Rolle.  Selbst  in  älteren
Ritualtexten  finden sich  nur  sporadische  Hinweise.  So wird dem Adepten  an  einer  Stelle  etwa
verheißen, in der letzten Drachenblumenversammlung zusammen mit „Mutter“ 老母 in den Palast
139Kugong wudao juan, BJCJ 1, 110. Zu Wusheng Fumu in den Fünf Büchern, siehe auch: Shek und Noguchi, „Eternal
Mother Religion“, 244; Maekawa Tōru, „Rakyō seiten no kyōri“, 103-106.
140Berezkin, „The Development of the Mulian Story in Baojuan Texts“, 94 und 98. Vgl. auch das Jin'gang jing keyi
baojuan, ZZK 129, 258b12 und 287b06-08.
141Zur rituellen Benutzung des Jin'gang keyi in der heutigen Longhuapai, siehe:  Kap. 4.7.2.2 und Anhang 3, Abschnitt
11.14
142Der älteste mir vorliegende Nachweis in der Longhuapai ist: Dacheng zhengjiao keyi baojuan 大乘正教科儀寶卷,
datiert auf 1879, MJZJ 6, 388b02-10, siehe aber auch neuer in: Longhua keyi (Mindetang), 84f. Dieser Abschnitt ist
übersetzt und kommentiert in: Asai Motoi, „Rakyō no shiha“, 55f.
143Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 23.
144Wang  Jianchuan,  „Cong  Fujian  Putian  xiancun  shiliao  kan  Taiwan  Jintongjiao  de  lishi“,  61.  Abdrucke  von
Bildnissen sind enthalten in: Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 30; Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao
yu luantang, 12 (Vorwort).
145Siehe  das  Bildnis  einer  Sektenverfolgung in der  Qing-Zeit,  welches  im Hintergrund ein Bildnis  der  „Heiligen
Mutter des Grenzenlosen“ (Wuji Shengmu  無極聖母 ) zeigt (Yamada Masaru,  Chūgoku no himitsu kessha, 38)
sowie Pu Wenqi,  Zhongguo minjian mimi zongjiao cidian, o.S. (das erste Farbbild vor dem Haupttext) und Asai
Motoi, „Mushō rōbo e no sasoi“, 37 mit einem Foto einer aus Hebei stammenden figürlichen Darstellung.
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zurückkehren zu können (huigong 回宮).146 Diese Formulierung erinnert an Edkins Beschreibungen
einer  Wuweijiao  im späten  19.  Jahrhundert,  die  von  einer  „Goldenen  Mutter“  (Jinmu  金 母 )
berichten, welche im „Palast des Jadeteichs“ (Yaochigong 瑤池宮) weilt und ihre Kinder am Ende
der Welt zu sich holen wird.147 Wie in der  Xiantianpai auch wurde „Mutter“  in dieser Gruppe als
Yaochi Jinmu bezeichnet. In einem noch heute bei der Initiation von Neumitgliedern vorgetragenen
Ritualtext wird den Initianden ebenfalls verheißen, im Moment der Erleuchtung „Mutter“ (niangqin
娘親) zu erblicken.148 In strengster Abweichung davon erklärte mir ein Informant hingegen, dass die
Longhuapai nicht zu den „Mutter-Sekten“ (laomulei 老母類) gehöre.149
Neben „Mutter“ und Wusheng Fumu 無生父母 tauchen in den Zhaijiao noch zwei weitere Namen
auf,  auf  die  ich  im  Folgenden  kurz  eingehen  möchte.  Zum Einen  ist  zu  nennen  der  „Heilige
Patriarch des Grenzenlosen“ (Wuji Shengzu 無極聖祖), zum anderen der „Ehrenwerte Großvater
Himmel und Erde“ (Tiandi Laoye 天地老爺 ), der auch als „Ehrenwerter Großvater der Heimat“
(Jiaxiang Laoye 家鄉老爺) bezeichnet wird. Zunächst wende ich mich Letzterem zu, der v.a. in den
Texten der  Jintongpai auftaucht. Dort werden je nach Quelle entweder der zweite Patriarch Dong
Yingliang  董 應 亮  (1582-1637) oder sein vermeintlicher Lehrer Chang Shaosong  常 少 松  als
Inkarnationen  Jiaxiang  Laoyes  verstanden.150 Da  beide  Personen  als  Schüler  des
Gründungspatriarchen Wang Zuotang 王左塘 angesehen werden, wäre zu vermuten, dass folglich
auch  Jiaxiang  Laoye  eine  untergeordnete  Stellung  belegt.  Dem  entgegen  definiert  die
Tempelbeschreibung der im Kreis Xinzhu ansässigen Xiangxintang  香 訫 堂  Tiandi Laoye alias
Jiaxiang Laoye als spätere Bezeichnung für einen nicht näher beschriebenen mythischen „Höchsten
Patriarchen“  (Wushang  zushi 無 上 祖 師 ),  der  Wang  Zuotangs  Meister  gewesen sei.151 Dieser
Urpatriarch  wiederum  wird  in  einem  Ritualtext  mit  Wusheng  Fumu  assoziiert,  aus  der  alles
hervorgegangen sei.152 
Die genaue Beziehung zwischen diesen  verschiedenen Figuren ist  also nicht  ganz eindeutig  zu
146Caimen kejiao miaodianjuan 彩門科教妙典卷, MJZJ 8, 232a10.
147Edkins, Chinese Buddhism, 377ff. Der von ihm verwendete Name Yaozhugong 搖住宮 ist aller Wahrscheinlichkeit
nach eine Falschschreibung von Yaochigong, siehe S. 273 der vorliegenden Arbeit.
148Dacheng Longhua sancheng ke 大乘龍華三乘科儀 , verfasst von Lin Puxin, 2005, 62. Vgl. die Parallelstelle im
Longhua keyi (Mindetang), 86.
149Informelles Gespräch, Chaotiantang (04.08.2010).
150Caigong chushi, MJZJ 7, 966b12-13 und 967a13-4 (Chang Shaosong); Lifo zajing, MJZJ 8, 30 und 32 (Dong Song
董松 alias Dong Yingliang).
151ChongxiuChongxiu Taiwan sheng tongzhi  重修臺灣省通志  (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1992)
Xiangxintang zhi 重修香訫堂志, Vorwort von Chen Shunfa 陳順發, 1999 (Minguo 88/11), Kap. „yan'ge 沿革“.
Download des Textes unter: http://blog.cersp.net/userlog1/56855/archives/2007/535028.shtml (15.07.2010)
152Cibei  xuanhua baochan zhujie  慈悲懸華寶懺 註 解 ,  von Chen Liaoran  陳 了 然 ,  MJZJ 7,  771b10-11.  Der
Kommentar zitiert als Beleg einen Text zur Zufluchtnahme (Guiyiwen 皈依文). Ein Text gleichen Namens in der
Sammlung TWZJZL 22 enthält jedoch keine derartigen Hinweise. 
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klären,  jedoch wird der  Anschein erweckt,  dass  es  sich bei  all  diesen Namen letztlich nur  um
Synonyme und Aliasse „Mutters“ handelt. So wird sie auch in einigen Texten der Longhuapai als
„Altehrwürdiger Patriarch der Heimat“ (Jiaxiang laozu 家鄉老祖 ) bezeichnet, was ein Synonym
Jiaxiang Laoyes sein könnte.153 Wie im Falle Wuji Shengzus weiter unten noch zu zeigen sein wird,
wurde „Mutter“ also scheinbar problemlos auch mit männlichen Figuren identifiziert.154 Obwohl
diese Wandelbarkeit zwar der vermeintlich geschlechtslosen Unpersönlichkeit der höchsten Realität
des Wuji zugeschrieben werden kann, ist sie dennoch erklärungsbedürftig. So inkarniert sich das
ebenso übergeschlechtliche Dao in der daoistischen Tradition niemals in weiblicher Form. Seine
personifizierte  Form  als  Taishang  Laojun  ist  stets  männlich.  Auf  der  anderen  Seite  werden
weibliche Figuren wie Xiwangmu oder Guanyin üblicherweise nicht in männlicher Inkarnation oder
Bezeichnung präsent.
Im Kontext  des  gegenseitigen  Austauschs  der  drei  vegetarischen Sekten verdient  die  Figur  des
Tiandi  Laoye  zunächst  noch  etwas  Aufmerksamkeit.  Während  sie  in  der  Regeln  nur  in  der
Jintongpai Erwähnung  findet,  taucht  sie  auch  in  einem  Text  der  Xiantianpai auf.  So  ist  die
einleitende  Passage  der bis  ins  frühe  19.  Jahrhundert  datierbaren  Schrift  über  die  Erweckung
(Kaishijing 開示經) mit einigen Abwandlungen dem traditionell Dong Yingliang zugeschriebenen
Cibei xuanhua baochan 慈悲懸華寶懺 entlehnt.155 In diesem Abschnitt werden die vier Figuren
Tiandi Laoye, Jiaxiang Laoye, Taixu Laoye und Zhushi Laoye angerufen. Da v.a. Letztere die ersten
beiden Patriarchen der Jintongjiao namens Wang Zuotang und Dong Yingliang bezeichnen, scheint
dieser Teil auch originär von ihr zu stammen. Obwohl dies natürlich kein hinreichender Grund für
diese Annahme ist. Die Bezeichnungen könnten auch erst später durch die Jintongpai übernommen
und für sich reklamiert worden sein. So sind keine Texte bekannt, die diese Möglichkeit entkräften
könnten. Tiandi Laoye, der hier im Unterschied zur oben beschriebenen Deutung offenbar nicht mit
Jiaxiang  Laoye  gleichgesetzt  wird,  hat  so  auch  seinen  Weg  in  das  Pantheon  der  Xiantianpai
gefunden.  So  wird er  auch in  Xiantian-Ritualen angerufen, wie etwa den  „10 Zurückzahlungen“
(shibao 十 報 ),  die  täglich im Zuge der Morgen-  und Abendliturgien (zaowanke  早 晚 課 )  zu
rezitieren sind.156
Damit wende ich mich der Figur des „Heiligen Patriarchen des Grenzenlosen“ (Wuji Shengzu 無極
聖 祖 )  zu,  die  ebenfalls  in  vielen  anderen  Sekten  der  späten  Ming-Zeit  auftaucht.157 In  den
vegetarischen  Sekten  ist  sie  neben  der  Longhuapai auch  in  der  Jintongpai zu  finden,  wo
153Dacheng Longhua sancheng ke, 58. In älteren Versionen dieses Abschnittes steht jedoch „Laomu“, siehe: Dacheng
zhengjiao keyi baojuan, MJZJ 6, 388a-b; teilweise übersetzt in: Asai Motoi, „Rakyō no shiha“, 55f.
154Zum Verständnis von Wuji Shengzus Männlichkeit, siehe: Asai Motoi, „Mushō rōbo e no sasoi“, 36.
155Cibei xuanhua baochan chanwen 慈悲懸華寶懺懺文, undatierte Handschrift, MJZJ 7, 674a-b; Kaishijing, MJZJ 9,
431a03 und abgedruckt in Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, (II) 1 und 11.
156Lin Wanchuan, „Taiwan Zhaijiao - Xiantiandao yuanliu kao“, 139f.
157Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 62-65; Lian/Qin, 318-323.
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Gründungspatriarch Wang Zuotang teilweise als Inkarnation beschrieben wird.158 Im Unterschied zu
„Mutter“ findet sie bereits in den Schriften Patriarch Luos Erwähnung als personale und handelnde
Gottheit. Sie agiert dort als vergöttlichte Form der abstrakten Wahrheit des alles durchdringenden
wuji und ist damit Ausdruck konfuzianischer und daoistischer Ontologie.159 Wie Wusheng Laomu
hilft auch Shengzu aus seiner unermesslichen Güte heraus den im „Meer der Bitternis“ (kuhai 苦海,
skt.  saṃsāra)  gefangenen  fühlenden  Wesen  und  errettet  sie.  In  der  Geschichte  ist  er  in
verschiedenen Inkarnationen aufgetreten, wie etwa als  Maudgalyāyana (Mulian 目連 ) oder sogar
als  der  historische  Buddha.160 Zudem richtet  sich  Patriarch  Luo  mit  drohenden  Worten  an  die
„Irregeleiteten“, die meinen, auch trotz Alkohol- und Fleischgenuss erlöst werden zu können:
„Sie, die die Heimat des Reines Landes (jingtu jiaxiang 淨土家鄉 ) nicht kennen. Wie
können sie also nach Hause zurückkehren? Wuji Shengzu sieht sie, wie sie nicht den Weg
[der Erlösung] beschreiten. Am Ende ihres Lebens sieht er,161 wie sie in die „Hölle ohne
Unterlass“ (wuxian diyu 無閒地獄) fallen und auf ewig im Kreislauf der Wiedergeburten
gefangen sind und Qualen erleiden, ohne sich befreien zu können.“162
In diesen Zeilen lässt sich ein interessantes Momentum der Bestrafung der „Irregeleiteten“ (miren
迷 人 ) erkennen, auf das ich weiter unten noch einmal kurz zu sprechen kommen werde. Doch
zunächst werde ich mich weiter der Beschreibung Shengzus in der Longhuapai zuwenden. Wie im
Vorwort  zur  1652  gedruckten  Kaixin-fayao-Ausgabe  der  Fünf  Bücher  festgehalten, galten  der
spätere zweite  Longhua-Patriarch Ying Ji’nan  應繼南 wie auch Patriarch Luo als Inkarnationen
Shengzus.163 Nicht von ungefähr also firmierte Yings Sekte in dieser Zeit unter dem Namen „Wahre
Schule  des  Grenzenlosen“  (Wuji  zhengpai 無 極 正 派 ).  In  der  1682  erschienenen
Sektenhistoriographie Sanshi yinyou wird schließlich auch der dritte Patriarch Yao Wenyu 姚文宇
(1578-1646) als Inkarnation von Taishang Wuji Shengzu 太上無極聖祖 angesehen.164 Ma und Han
zufolge sei er schon zu Beginn des 17. Jahrhunderts und damit noch zu Lebzeiten als Wuji Shengzu
bezeichnet worden, jedoch ist ihre Quellenbasis fraglich.165
158Lifo zajing, MJZJ 8, 70; Zhaimen Jintangpai, TWZJZL II-4, 302. Vgl. auch das mir nicht zugängliche Wuji shengzu
shiji 無極聖祖事蹟, zitiert in: Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 31f.
159Overmyer,  Precious  Scriptures,  117f.  und  121f.;  Seiwert,  Popular  Religious  Movements,  221f.;  Sōda  Hiroshi,
„Shinkyū kakyō ni akogarete“, 31; Sakai Tadao, „Minmatsu ni okeru Muikyō (Rakyō) no seiritsu“, 67-73; Asai
Motoi, „Mushō rōbo e no sasoi“, 36; Maekawa Tōru, „Rakyō seiden no kyōri“, 106-110.
160Zhengxin chuyi wuxiuzheng zizai baojuan, BJCJ 3, 90-101. Vgl. dazu: Overmyer, Precious Volumes, 121.
161Dabei  lese  ich  zhe 着  als  kan 看 .  Laut  HYDCD 9:168b könnte  着  (in  der  Lesung „zhuo“)  aber  auch  ein
vorgezogenes Akkusativobjekt einleiten. Damit wäre Wuji Shengzu sogar aktiv daran beteiligt, die Irregeleiteten in
die Hölle zu schicken.
162Zhengxin chuyi wuxiuzheng zizai baojuan, BJCJ 3, 13f. Wuxian diyu ist zweifelsohne eine Falschschreibung von
wujian diyu 無間地獄 (skt. avīci naraka), die neunte und tiefste Hölle in der buddhistischen Vorstellung.
163Kugong  wudao  juan,  (Kaixin  fayao),  MJZJ  2,  6b06-16.  Patriarch  Luo  wird  hier  zunächst  als  Inkarnation  des
„Altehrwürdigen Patriarchen Wukong“ (Wukong Laozu  悟 空 老 祖 ) inszeniert.  Durch die Formulierung „[Wuji
Shengzu] inkarnierte sich wieder“ (fuhua 復化) bin ich geneigt, beide Figuren als identisch anzunehmen.
164Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 283a04.
165Ma/Han, 263 zitieren das auf 1620 datierte Nangong shudu 南宮署牘 von Shen Que 沈㴶. Bei der Durchsicht der
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Neben  naheliegenden  Alternativnamen  wie  „Altehrwürdiger  Patriarch  des  Grenzenlosen“  (Wuji
laozu 無 極 老 祖 )  tauchen  in  den  Schriften  der  Longhuapai auch  auf  den  ersten  Blick  neue
Bezeichnungen auf, wie etwa „Altehrwürdiger Patriarch des Uranfangs“ (Hunyuan laozu 混元老
祖).166 Bereits die 1850 erstmals publizierte Kostbare Schrift von [Chen] Zhongxi erklärt, dass Ying
Ji'nan  eine  seiner  Inkarnationen  sei.167 Ihrem  semantischen  Gehalt  folgend  bezeichnen  wuji
(grenzenlos) und hunyuan (Uranfang, Urchaos) ähnliche Phänomene: den undifferenzierten Zustand
der Welt vor ihrer Schaffung. Dieses Phase wird in der daoistischen Kosmologie auch als „Früherer
Himmel“ oder „Himmel vor der Schaffung“ (xiantian 先天 ) bezeichnet. In den kosmologischen
Beschreibungen  des  dharma-Boot-Rituals  werden  beide  Termini  auch  ganz  explizit
synonymisiert.168 Zudem ist letzteres seit der Song-Zeit auch ein Beiname Laozis,169 was gewisse
daoistische Einflüsse in der Lehre Ying Ji'nans vermuten lässt (siehe dazu Kapitel 4.1.3). Der Name
Hunyuan  Laozu  zur  Bezeichnung  der  höchsten  Gottheit  taucht  jedoch  auch  in  anderen
Sektentraditionen  auf,  allen  voran  in  der  seit  Ende  des  16.  Jahrhunderts  in  Nordchina  aktiven
„Lehre des Großen Yang“ (Hongyangjiao 弘陽教).170
In  späteren  Schriften  der  Longhuapai tritt  Wuji  Shengzu  ganz  unterschiedlich  in  Erscheinung.
Einerseits übernimmt er oft die Rolle „Mutters“ als überweltliche Schöpfergestalt oder wird sogar
mit ihr identifiziert;171 andererseits sehen einige Texte ihn an ihrer Seite, so dass nicht ohne Weiteres
von  einer  Identität  beider  Figuren  auszugehen  ist.172 Noch  andere  Texte  legen  wiederum  eine
Identifikation Shengzus mit Amitābha nahe. So ist etwa von den „48 Gelübden unseres heiligen
Patriarchen“ (wo shengzu sishiba yuan 我聖祖四十八願) die Rede, die wohl nicht zufälligerweise
an die 48 Gelübde dieses Buddha erinnern.173 Eine Ausgabe des Longhua keyi von 1879 identifiziert
fraglichen  Passage des  Originaltextes  in  der  National  Central  Library Taiwan in Taipei  ist  mir  die von beiden
Autoren zitierte Stelle nirgends aufgefallen. Offenbar muss ihnen bei der Zitation ein Fehler unterlaufen sein. Zu
den Erwähnungen von Luo-Sekten im Nangong shudu, siehe: Sakai Tadao, „Minmatsu ni okeru hōkan to Muikyō“,
479f.
166Chongming manlu 蟲鳴漫錄, von Cai Hengzi 采蘅子, Vorwort datiert auf 1877, 35.02. Die Bezeichnung „Hunyuan
Laozu“ findet sich in der Originaleinleitung „Tang Kejun hao Puxiao yuanxu 湯克竣號普霄原序“ zum Longhua
keyi (Mindetang),  327.  Auch enthalten im älteren  Keyi  baojuan 科 儀 寶 卷  (Kostbare Schrift  über  Riten und
Zeremonien), Ausgabe von 1904, erster Teil jedoch datiert auf 1883, MJZJ 6, 393a10-11.
167Zhongxi  baojuan  眾喜寶 卷 ,  von Chen Zhongxi  陳 眾喜  (1821-),  Erstausgabe 1850,  Sanyuanfang hongwen
yinshuju: Hangzhou 1924, j. 4, 72b08-09.
168Fachuanke 法船科, Chaotiantang 1994, 69.
169Seiwert, Popular Religious Movements, 322.
170Zur  Hongyangjiao,  siehe:  Seiwert,  Popular Religious Movements,  320-324; Shek,  Religion and Society in  late
Ming, 276-287; Ma/Han, Kap. 9; Lian/Qin, 266-287; Sawada Mizuho, Zōho hōkan no kenkyū, 366-408.
171Qizhi yinguo 七枝因果, undatierte handschriftliche Kopie, MJZJ 6, 481b09-482a.09 und Luozu paixia bazhi yinguo
jing, MJZJ 6, 531a08-09. Diese Passage wird paraphrasiert bei: ter Haar, „The Teachings of the Dragon Flower“, 76-
78 und Ders., „The Dragon Flower Teachings and the Practice of Ritual“, 148f. In einem Religionsgrundbuch wird
Wuji Shengzu als „Urmutter der Menschheit“ (jinrui genjō no kami 人類元娘の神) bezeichnet, siehe: Jibyō daichō:
Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡 I, 024010.
172Die entsprechende Passage Bingzhai shangbiao 稟齋上表 ist in mehreren Ritualhandbüchern enthalten: Dacheng
zhengjiao keyi baojuan (1879), MJZJ 6, 376b-; Longhua keyi, Mindetang, 52-57; Keyi baojuan, MJZJ 6:398a-399b.
173Ältester Nachweis bereits in: Keyi baojuan, 1904/1906, MJZJ 6, 428b14-15.
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beide sogar explizit miteinander.174 Einige neuere Ritualhandbücher ersetzen „Shengzu“ gar durch
„Amitābha“,  was  die  buddhistische  Konventionalisierung  der  betreffenden  Gemeinden
widerspiegelt.175 Meine Informanten hingegen charakterisierten Wuji Shengzu als geschlechtsloses
Prinzip und sahen in Patriarch und „Mutter“ gleichermaßen nichts mehr als verschiedene Worte für
dieselbe Sache; einer bezeichnete sie als „Buddhanatur“ (benxing 本性 ),  ein anderer als Leere
(xukong 虛空 ).176 Während  sich  der  heilige  Patriarch  in  einigen  älteren  Texten  durchaus  als
handelnde  Gottheit  zeigt,  erwecken  die  Aussagen  heutiger  Mitglieder  den  Eindruck  einer
weitestgehenden Abstraktion.  Dennoch ist  die  „Berichterstattung an den [Heiligen]  Patriarchen“
(bingzu 稟祖) ein integraler Bestandteil typischer Longhua-Rituale. Kurze Berichte werden in der
Regel bei den täglich abzuhaltenden  Morgen- und Abendliturgien  vorgetragen; längere Varianten
haben ihren festen Platz in der Initiationszeremonie (siehe Kapitel 4.2.7.1 und Anhang 3). 
Wie dieser Exkurs deutlich gemacht haben dürfte, treten „Mutter“ und „Patriarch“ zwar durchaus
hier  und da auf,  verfügen jedoch zumindest  in  der heutigen  Longhuapai über  keine exponierte
Stellung im Pantheon der Sekte – soweit dies aus der Sicht eines Außenstehenden einzuschätzen ist.
So darf nicht vergessen werden, dass im Zuge der fortschreitenden Initiation in immer höhere Grade
Wissen vermittelt wird, welches an Außenstehende in der Regel nicht weitergegeben werden darf.
Auch  wenn  es  die  gegenwärtige  Quellenlage  nicht  erlaubt,  weitreichende  Schlussfolgerungen
daraus   ziehen  zu  können,  möchte  ich  abschließend  doch  noch  auf  einige  bemerkenswerte
Charakteristika in Figur und Mythos des Wuji Shengzu zu sprechen kommen, die neue Fragen zur
Entstehung des Kultes von „Mutter“ und Patriarch aufwerfen. Auf die Existenz Shengzus in anderen
spät-Ming-zeitlichen Sekten wie der „Sekte des Gelben Himmels“ (Huangtiandao 黃天道) wurde
bereits hingewiesen.177 Dennoch konnte bisher noch nicht hinreichend geklärt werden, woher diese
Figur und die mit ihr verbundenen Vorstellungen so plötzlich kamen. 
Obwohl selbstverständlich eine autochthon chinesische Kreation nicht ausgeschlossen werden darf,
erinnern  einige  Elemente  in  Figur  und  Mythos  frappierend  an  christliche  Gottes-  und
Schöpfungsvorstellungen. So ist Shengzu ein Schöpfergott, der außerhalb seiner Schöpfung steht
und den Vergänglichkeiten dieser Welt nicht unterworfen ist. Diese Vorstellung ist nicht nur ein in
der  chinesischen  Religionsgeschichte  einmaliges  Phänomen,  sie  ähnelt  unweigerlich  der
christlichen Vorstellung des überweltlichen Schöpfergottes. Alles entsteht und wandelt sich durch
174Dacheng zhengjiao keyi baojuan (1879), MJZJ 6, 373b17-18. Möglicherweise ist die Einfügung „Amituofo“ kein
Ausdruck der Identität beider Personen, sondern als eine in vielen Ritualtexten übliche Einfügung der Ehrerbietung
zu verstehen.
175Chaoke  朝課 (Tainan: Dehuatang, o.J.), 8a07 und 12a08. Die jüngste Ausgabe des Gesamtritualbuchs ersetzt an
vielen  Parallelstellen  Shengzu 聖 祖  (heiliger  Patriarch)  durch  Fozu 佛 祖  (Buddha),  siehe:  Longhua  keyi
(Mindetang), 83. Vgl. die Parallelstellen in: Dacheng zhengjiao keyi baojuan (1879), MJZJ 6, 388a-b. 
176Informelle Gespräche in der Chaotiantang (04.08.2010 und 19.11.2010) und im Ciyinsi (23.11.2010).
177Lian/Qin, 318-323.
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ihn.178 Die Menschheit erlitt aufgrund ihres Anhaftens an weltlichen Genüssen einen „Fall aus dem
Paradies“ (die „Heimat“) und lebt nun in der irdischen Welt von Kummer und Leid, aus der sie
zurückzukehren hoffen. Die Rückkehr an den Ort der Schöpfung lässt sich ebenfalls sehr gut zu
christlichen  Vorstellungen  der  Erlösung  parallelisieren.  Speziell  diese  beiden  Elemente  von
„Sündenfall“  und  „Heimkehr  in  das  göttliche  Reich“,  welche  den  Menschen  durch  göttliche
Offenbarungen ermöglicht wird, unterscheiden die Erlösungslehren der Zhaijiao und anderer Sekten
von denen des Buddhismus oder Daoismus und weisen dabei beachtliche Parallelen zu christlicher
Soteriologie auf.179 In den Ritualen wird Shengzu angerufen, die Sünden zu vergeben (she zuijiu 赦
罪咎) und nicht zu bestrafen.180 Andererseits bestraft er die Irregeleiteten und lässt sie auf ewig in
der Hölle Qualen erleiden.181 Diese Bitte gleicht in gewisser Weise dem „Vergib uns unsere Sünden“
des Vaterunser. Zudem wird Shengzu wie der christliche Gott auch nicht bildlich dargestellt, was
bei der ansonsten fast sprichwörtlichen chinesischen Affinität zur Personifizierung von Gottheiten
fast verwundert – so wird selbst das abstrakte Dao anthropomorph dargestellt als Taishang Laojun.
Mit all diesen Beispielen möchte ich nicht implizieren, dass Wuji Shengzu eine simple Adaption
christlicher Gottesvorstellungen sei, sondern vielmehr, dass Elemente seiner Figur vielleicht auch
im christlich-chinesischen Kontakt der Ming-Zeit oder sogar noch früherer Epochen zu suchen sein
könnten. 
2.2.3. Textkorpus
Der Schriftkorpus der spätkaiserzeitlichen Sekten wird in der Regel mit der „Schatzrollen“-Literatur
(baojuan 寶卷 )  in  Verbindung gebracht.182 Baojuan bezeichnet  eine Gattung volkssprachlicher
narrativer Literatur, die sich meist  mit  religiösen Themen beschäftigt  und vielfach,  jedoch nicht
ausschließlich, in Sekten und anderen Gruppen zu finden ist. Obwohl „Schatzrollen“ im engeren
Sinne sowie mit der Bezeichnung baojuan im Titel zwar erstmals im 14. Jahrhundert nachweisbar
sind, reichen ihre Ursprünge bis zu den buddhistischen „Transformationstexten“ (bianwen 變文 )
und volkssprachlichen „Erklärungen zu den Sūtras“ (jiangjingwen 講經文) des achten bis zehnten
Jahrhunderts zurück. Neben einer starken Gewichtung buddhistischer Inhalte und Symbole finden
sich aber auch zahlreiche andere Elemente in den Texten. Stilistisch gesehen alternieren  baojuan
178Longhua keyi (Mindetang), 109. Die Formulierung 萬物茲生皆賴無極聖祖之所化 ist dabei nicht eindeutig. So ist
nicht klar, ob alles  durch Wuji Shengzu gewandelt wird bzw. durch seinen Einfluss entsteht (aktiv) oder ob alles
lediglich aus ihm ähnlich der Seinsregel Dao entsteht (Passiv).
179Vgl. Seiwert, „Häresie im neuzeitlichen China“, 352f.
180Dacheng Longhua sancheng ke, 80.
181Zhengxin chuyi wuxiuzheng zizai baojuan, BJCJ 3, 13.2-14.3.
182Die wichtigsten Monographien der baojuan-Forschung sind: Overmyer,  Precious Volumes; Sawada Mizuho, Zōho
hōkan no kenkyū; Che Xilun, Zhongguo baojuan yanjiu.
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zwischen Prosa und Reim und sie sind in der Regel zur Rezitation gedacht. 
Auch die  Fünf Bücher  Patriarch Luos, die als einige der ältesten erhaltenen  baojuan überhaupt
gelten, wurden und werden durch verschiedenste Sekten rituell rezitiert. In der Longhuapai etwa ist
ihre Rezitation essentieller Bestandteil des Initiationsfestes. So wird noch heute an jedem Morgen
des ersten bis fünften Tages dieses siebentägigen Festes jeweils eines der  Fünf Bücher  von zwei
Sektenmitgliedern im Stillen rezitiert (siehe Kapitel 4.7.3 und 11.3.). Auf der anderen Seite wurden
baojuan nicht ausschließlich in Sektenkreisen gelesen, sondern sie sind vereinzelt auch in anderen
Kontexten zu finden. So sind bis in die jüngste Vergangenheit zahlreiche Fälle belegt, in denen
Vertreter des monastischen Buddhismus' die Fünf Bücher rezitierten.183 In der späten Ming-Zeit gab
es  sogar  mehrfach  Versuche,  sie  im  buddhistischen  Kanon  unterzubringen.184 Neben  den  Fünf
Büchern Patriarch Luos, die in erster Linie in der Longhuapai tradiert werden, ist noch ein weiteres
baojuan zu nennen, das in der Xiantian- und Jintong-Sekte überliefert und dessen Entstehung mit
den jeweiligen Gründungspatriarchen in Verbindung gebracht wurde. Dies ist die Kostbare Schrift
vom neunblättrigen Lotos (Jiulian baojuan  九蓮寶卷 ), einem der Einflussreichsten  baojuan der
letzten Jahrhunderte.185 Es existiert  eine kurze und ältere  sowie eine lange und jüngere Version
dieses Textes, deren genaue Entstehung noch immer Gegenstand von Debatten ist.186 Obwohl noch
einige taiwanische zhaitang im Besitz des Jiulian jing sind, scheint es in der religiösen Praxis keine
Rolle mehr zu spielen. So konnte ich in keinem der von mir besuchten vier Xiantian-Tempel einen
Hinweis auf diesen Text finden; mir wurde lediglich anvertraut, dass er  nur von den Trägern des
höchsten Grades dao mündlich weitergegeben werde.187
Neben den baojuan im engeren Sinne tradieren Sekten wie die Zhaijiao jedoch noch weitere Texte
ganz unterschiedlicher Provenienz.188 Diese lassen sich unterteilen in sekteninterne Schriften auf der
einen Seite und von anderen religiösen Traditionen übernommene Texte auf der anderen. Unter den
internen Schriften findet sich neben Historiographien wie dem Sanshi yinyou der Longhuapai oder
anderen inhaltlichen Werken ein reiches Sammelsurium an Texten mit ganz praktischer Bedeutung:
Ritualhandbücher. Da diese für den Kontext der vorliegenden Arbeit von essentieller Bedeutung
183Zhuchuang sanbi 竹窗三筆, datiert 1615, von Yunqi Zhuhong 雲棲祩宏 (1532-1612), in Dazangjing bubian 大藏
經補編 (Taipei: Huayu chubanshe, 1986), Bd. 23, 264b; Gunong Fuxue dawen 古農佛學答問, von Fan Gunong 范
古農 (1881-1951), in Xiandai Foxue daxi 現代佛學大系, herausgegeben von Lan Jifu 藍吉富 (Taipei: Taibei mile
chubanshe, 1983), Bd. 31, 508-524; Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 230.
184Ma/Han, 145.
185Overmyer, Precious Volumes, 136-177; Seiwert, Popular Religious Movements, 281-293.
186Seiwert, Popular Religious Movements, 502-505 zeichnet diese Debatten nach.
187Informelles Gespräch, Fuquantang (24.07.2010).
188Eine der ersten tabellarischen Übersichten über die in den taiwanischen  Zhaijiao tradierten Texte findet sich in:
Murano  Takaaki,  „Zaike  Bukkyō  toshite  no  Saikyō”,  11.  Die  dort  zu  findende  Liste  wurde  fast  identisch
übernommen in:  Li  Tianchun,  „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (1)“, 16f.;  Taiwan zongjiao yan'ge  zhi,  15f.,  18;
Taiwan sheng tongzhi  gao,  95  (nur  Jintong);  Gao Xianzhi,  „Taiwan de  Zhaijiao“,  121f.,  127,  129f.;  Ting  Jia,
„Taiwan  de  Zhaijiao  youlai“,  366,  370f.  und  Ma/Han,  481  (nur  Jintong).  Eine  kritische  Analyse  dieses
Übernahmeprozesses in Bezug auf den Textkorpus der Jintongpai bietet: Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 44-
53.
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sind, werde ich auf dieses Schrifttum in Kapitel  4.5.2 noch einmal dezidiert  eingehen. Auf der
anderen Seite finden sich in den Sekten der späten Kaiserzeit jedoch auch zahlreiche buddhistische,
daoistische oder sogar volksreligiöse Texte. Während die Mehrzahl dieser auf ganz herkömmliche
Weise  verfasst  wurden,  sind  einige  Schriften  durch  göttliche  Offenbarungen  mittels
„Geisterschreiben“ (fuluan  扶鸞 ) entstanden. In den drei vegetarischen Sekten wurde und wird
diese  Form  ritueller  Besessenheit  v.a.  in  der  Xiantianpai praktiziert.  Einige  Tempel  wie  die
miteinander  verbundenen  Hallen  Xieshantang  協善堂  und  Xindetang  心德 堂  in  Fengshan
beispielsweise halten auch heute noch regelmäßig Séancen ab, bei denen Gedichte und andere Texte
produziert werden (siehe Kapitel 6.4.2).
Durchstöbert man die Dokumente der Religionsuntersuchungen der japanischen Kollonialzeit nach
den  Texten,  die  in  einzelnen  zhaitang gefunden  wurden,  zeigt  sich  ein  breites  Spektrum
unterschiedlichster Texte. In den Tempeln der  Longhuapai beispielsweise sind auf der einen Seite
Sektentexte wie die  Fünf Bücher, das  Mingzong xiaoyi daben baojuan 明宗孝義達本寶卷  und
diverse Ritualhandbücher zu finden; auf der anderen Seite jedoch auch übliche buddhistische Sūtren
(z.B. Guanyinsūtra, Amitābhasūtra, Diamantsūtra) und daoistische Texte (z.B. Beidou yanshou jing
北斗延壽經, Sanguanjing 三官經, Yuhuang zhenjing 玉皇真經 oder Dijunjing 帝君經).189 In den
Dokumenten der  Xiantian-Tempel sind hingegen kaum interne Texte zu finden, dafür jedoch eine
Vielzahl  ähnlicher  buddhistischer  und  daoistischer  Texte.  Zudem spielten  nachweisbar  seit  der
ersten Hälfte des 19. Jahrhundert mittels „Geisterschreiben“ offenbarte Schriften eine Rolle. Doch
auch  hier  wurden  nicht  nur  interne  Schriften  wie  beispielsweise  das  1856  erstveröffentlichte
Wertvolle Floß, welches den Weg zeigt (Zhilu baofa 指路寶筏) tradiert.190 Vielmehr finden sich in
Xiantian-Tempeln  zahlreiche  in  Taiwan  populäre  Offenbarungsschriften  wie  das  Taoyuan
mingsheng jing 桃園明聖經 (Die leuchtende und heilige Schrift des Pfirsischgartens), welches von
den  göttlichen  Taten  Guan  Yus  berichtet.191 Während  meiner  Feldforschung  wurden  mir  in
Gaoxiong noch weitere Offenbarungsschriften zugänglich gemacht, wie etwa das durch Lü Dongbin
übermittelte Wuji shengdi dadong zhenjing 無極聖帝大洞真經.192
Obwohl die rituelle Benutzung von Texten als zentrales Element vieler Sekten betrachtet werden
189Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang 桃園縣大溪鎮寺廟台帳, ursprünglicher Name: Taikeigun jibyō daichō 大
溪郡寺廟台帳, 00004, 00011, 00014; Nandō Jibyō tanbōki 南島寺廟探訪記, in: Tōa Hōchitsujo josetsu. Minzoku
shinkō o chūshin toshite 東亞法秩序序説―民族信仰を中心として , von  Masuda Fukutarō 増田福太郎 .
(Ajiagaku sōsho アジア学叢書, 78, Tokyo: Ōzorasha, 2001). Original: Daiyamondo Sha: Tokyo 1942, 233; Jibyō
daichō: Taichūshū Hōgengun I 寺廟台帳・台中州豐原郡 I, 002003
190Ein Nachdruck des Texts findet sich in: MJZJ 11. Ausführliche Behandlungen bieten: Takeuchi Fusaji, „Shinmatsu
Shisen no shūkyō undō“ und Clart, „The Ritual Context of Morality Books“, 45-50 (auf der Grundlage Takeuchis).
191Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang,  00007;  Jibyō daichō: Tōseigun I  寺廟台帳：東勢郡  I, 025007;  Jibyō
daichō: Taichūshū Taikōgun II, 018008. Zum Text, seiner Entstehung und einer Übersetzung, siehe: Diesinger, Vom
General zum Gott, 141-162. 
192Wuji shengdi dadong zhenjing (Gangshan: Fuquantang, 1976).
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kann, ist diese Gewichtung nicht in allen Traditionen gleichermaßen stark. Susan Naquin hat in
diesem Zusammenhang die Unterscheidung zwischen „sutra recitational sects“ und „meditational
sects“ geprägt,193 die jedoch nicht ohne Einschränkungen aufrecht zu erhalten ist. So finden sich in
der  Xiantian-Tradition  bereits  im  19.  Jahrhundert  zahlreiche  Beispiele  individueller  religiöser
Praxis,  die  sich  an  daoistischen  Formen  religiöser  Kultivierung  (v.a.  neidan 內丹 ,  „inneres
Zinnober“) orientierten und oft die individuelle Meisterung von Geheimformeln in den Vordergrund
stellten (siehe dazu Kapitel 6.4.1). Auch die Longhuapai kennt neben den auch für Außenstehende
sichtbaren Rezitationsritualen Formen individueller Religiosität,  die nur von Meister zu Schüler
weitergegeben und im Stillen praktiziert werden (siehe Kapitel 4.4. und Anhang 3 Kapitel 11.10.).
Vor allem aber im gegenwärtigen Taiwan haben einige Longhua-Gemeinden Meditationstechniken
in ihre tägliche oder wöchtentliche religiöse Praxis integriert.194
193Naquin, „The Transmission of White Lotus Sectarianism“.
194Zu nennen wären etwa die Bao'antang 保安堂 der Xinyue Longhuapai 新約龍華派 in Taipei und die Dehuatang 德
化堂 in Tainan.
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3. Die vegetarischen Sekten in Taiwan – ein Überblick
3.1. „Vegetarierfreunde“, Langhaarmönche und Laienbuddhisten
Während der organisierte monastische Buddhismus erst seit Ende des 19. Jahrhunderts infolge der
Kolonisierung Taiwans langsam an Bedeutung gewann, wurden buddhistische Vorstellungen und
Praktiken noch bis in die ersten Jahrzehnte des 20. Jahrhunderts hinein von ganz verschiedenen
religiösen Akteuren vertreten. Wenn auch die zahlenmäßig größte dieser, stellten die Zhaijiao doch
nur eine von vielen Traditionen dar. Einige dieser imitierten den buddhistischen Klerus bis hin zur
Kleidung,  andere  waren  von  der  Normalbevölkerung  kaum  zu  unterscheiden.195 Der
Mönchsbuddhismus  hingegen  spielte  noch  bis  weit  ins  20.  Jahrhundert  hinein  ein  relatives
Schattendasein.  So standen noch 1919 lediglich  156 ordinierte Mönche und Nonnen zu Buche,
während die vegetarischen Sekten etwa über 8663 Mitglieder verfügten (siehe Kapitel 3.3.). Zudem
genoss der Klerus kein hohes Ansehen in der Gesellschaft, weil sich seine Vertreter offenbar nicht
an die selbst gesteckten Regeln hielten. So waren die buddhistischen Mönche dafür bekannt, Fleisch
und Alkohol zu konsumieren, sich sexuellen Gelüsten hinzugeben und an religiöser Kultivierung
nicht im geringsten interessiert zu sein.196 Vielmehr diente das Leben als Mönch vielen eher zum
Broterwerb.  Vorwürfe  dieser  Art  gegen  Teile  des  buddhistischen  Klerus,  die  ihren  Beruf  nicht
unbedingt als religiöse „Berufung“ sahen, sind jedoch nichts Neues und können bis in die Anfänge
des Buddhismus in China zurückverfolgt werden.197
Jedoch  sollten  nicht  alle  Vorwürfe  unrühmlichem Verhaltens  gegen  den  Saṇgha als  Institution
gerichtet  werden.  So gab es  neben  den wenigen korrekt  ordinierten  Mönchen eben auch viele
Akteure, die zwar äußerlich von Mönchen kaum zu unterscheiden waren, jedoch auf Heirat und
Fleisch  nicht  verzichteten.  Einige  dieser  sind  die  so  genannten  „Weihrauchblumenmönche“
(xianghuaseng  香 華僧 ),  die  teilweise  in  Tempeln  lebten  und  ihren  Lebensunterhalt  mit  der
Abhaltung von Begräbnisriten bestritten. Daher können sie am ehesten als buddhistische Ritualisten
verstanden  werden.  Noch  heute  ist  die  Tradition  der  „Weihrauch-und-Blumen-Buddhisten“  in
Taiwan, Fujian und Guangdong zu finden.198 Auf der anderen Seite gab es aber auch Akteure, die
schon rein äußerlich von buddhistischen Mönchen zu scheiden sind, jedoch ähnliche Funktionen
erfüllten. Diese wurden als „Langhaarmönche“ (changmaoseng 長毛僧 oder changfaseng 長髮僧)
bezeichnet. In der Regel lebten sie nicht in Tempeln, heirateten, aßen Fleisch und verdingten sich
195Einen Überblick geben: Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho 臺灣宗教調査報告書, von Marui Keijirō 丸井圭治郎,
Vorwort  datiert  1919  (Nachdruck:  Taipei:  Jieyou  chubanshe,  1993), 96;  Seiwert,  Volksreligion  und  nationale
Tradition, 153-155; Jiang Canteng, Taiwan Fojiao shi, 32-46.
196Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 155; Jones, Buddhism in Taiwan, 11ff., 30.
197Seiwert, „Kodifizierte Normen, soziale Normen und Praxis“, 23ff.
198Jiang  Canteng,  Taiwan  Fojiao  shi,  32-36;  Tan  Hwee-San.  „Journey  Through  the  Underworld“;  Yik  Fai  Tam,
„Xianghua foshi“. Siehe auch drei Aufsätze in: Tan Weilun (Hrsg.), Minjian Fojiao yanjiu, 115-201.
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wie die  xianghuaseng auch als  Ritualleiter  von Begräbnisriten.  Diese unterscheiden sich in  der
musikalischen Begleitung deutlich von den monastisch-buddhistischen. Während sich letztere auf
die buddhistischen Instrumente Holzfisch und Glöckchen beschränkt,  werden in ihnen traditionell
chinesische  Musikinstrumente  wie  Erhu 二胡  (zweisaitiges  Streichinstrument),  Suona 嗩吶
(Blasinstrument)  sowie  traditionelle  Percussioninstrumente  verwendet. Ähnliches  gilt  für  die
traditionellen Rituale der Zhaijiao. Das Feld buddhistischer Begräbnisspezialisten wird jedoch noch
von weiteren Traditionen bevölkert. Eine dieser ist die nicht mit dem herkömmlichen Buddhismus
zu  verwechselnde  „Śākyamuni-Sekte“  (Shijiao 釋 教 ),  die  aufgrund  ihrer  charakteristischen
Kleidungsfarbe auch „Schwarzrobenschule“ (zimen 緇門 ) genannt wird.199 Ihre als  sigong 司公
(„Ritualmeister“) bezeichneten  Ritualisten  bedienen  sich  teilweise  sogar  an  Elementen  von
Longhua-Ritualen. Dies geht offenbar so weit, dass sie von Außenstehenden oft als Repräsentanten
der Longhuapai wahrgenommen werden – sehr zum Missfallen der Sektenmitglieder selbst.200
Im  Gegensatz  zu  diesen  Ritualisten,  deren  religiöse  Profession  sich  auf  das  Angebot  ritueller
Dienstleistungen beschränkte und in keinem Verhältnis zu religiös-moralischer Kultivierung stand,
waren es  die  vegetarischen  Sekten,  die  bis  ins  frühe  20.  Jahrhundert  hinein  als  Hauptvertreter
buddhistischer Lehre und spiritueller Praxis in Taiwan galten.201 Aufgrund ihrer strengen Befolgung
der buddhistischen Normen, ihrer hohen Moral sowie ihrer karitativen Ader genossen sie höchstes
Ansehen  in  der  Gesellschaft  und  in  den  Augen  der  japanischen  Kolonialregierung.202 Und
tatsächlich sind in der Kolonialzeit zahlreiche Beispiele karitativer Unternehmungen nachweisbar.203
Für  viele  Taiwaner  impliziere  schon  allein  die  Bezeichnung  „Vegetarier“  die  hohe  moralische
Integrität  dieser  Person,  so  ein  Autor.204 Daher  kommt  es  auch  nicht  von  ungefähr,  dass  die
japanischen Missionare in den Zhaijiao einen Verbündeten sahen, der es ihnen ermöglichen könne,
den vermeintlich aufgeklärten und modernen japanischen Buddhismus nach Taiwan zu bringen.205
So ist  auch zu erklären,  warum die vegetarischen Sekten so stark in der einzigen landesweiten
buddhistischen Vereinigung  Nanying Fojiaohui 南 瀛 佛 教 會  vertreten waren (siehe dazu unten
Kapitel 3.3.). 
Neben ihrer  explizit  moralischen  Lebensführung wird  in  der  Regel  noch ein  weiteres  Moment
hervorgehoben,  welches  die  Anhänger  der  vegetarischen Sekten  von denen des  herkömmlichen
199Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 96;  Lin Meirong,  Taiwan de zhaitang yu yanzi, 109f.;  Yang Shixian, „Taiwan
Minnan Shijiao 'wuye' sangzang badu fashi diaocha“, 89 und 92.
200Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 231; Wu Shengyuan, „Taiwan Longhuajiao sigongtan zhi yanjiu“.
201Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 197.
202Tainaka Chizuru, „Nihon tōchiki Taiwan no Saikyō“, 53-58.
203Taiwan nichinichi shinpō,  27. August 1925, 6; 03. Februar 1926, Abendausgabe, 2; Masuda Fukutarō, „Taiwan no
jibyō o junreki shite – Kagigun“, 9.
204Taiwanjin no Kannon shinkō to saishokujin seikatsu 臺灣人の觀音信仰と菜食人生活, von Nishioka Hideo 西岡
英夫, 1936 (ohne bibliographische Angaben), zenjō前承, 25.
205Tainaka Chizuru, „Nihon tōchiki Taiwan no Saikyō“, 62ff.
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Buddhismus unterscheidet. So bezeichnen sie sich zwar als Laienbuddhisten (zaijia Fojiao 在家佛
教 ,  wörtlich:  „Hausbuddhismus“),  agieren  aber  außerhalb  des  monastischen  Deutungs-  und
Ritualmonopols.  Diese  Klassifizierung  ist  auf  das  traditionell  buddhistische  Paradigma  der
„viergliedrigen  Anhängerschaft“  zurückzuführen.  Aus  dieser  Perspektive  betrachtet  sind  alle
buddhistischen Gläubigen in Mönche und Nonnen auf der einen Seite und Laienanhänger auf der
anderen  Seite  einteilbar.  Auf  der  Grundlage  dieses  Paradigmas  müssen  die  Mitglieder  der
vegetarischen Sekten also Laien sein. Dabei bleibt jedoch zu beachten, dass es sich hierbei um eine
objektsprachliche  Äußerung  handelt.  Diese  ist  zwar  ernstzunehmen,  jedoch  nicht  mit  der
metasprachlichen Ebene – der wissenschaftlichen Diskussion über die objektsprachlichen Diskurse
–  gleichzusetzen.  Wie  bereits  weiter  oben  und  an  anderer  Stelle  diskutiert,  ist  für  die
wissenschaftliche  Betrachtung  nämlich  nicht  jeder  Nicht-Mönch  automatisch  ein  Laie.206 So
bezeichnen Laien üblicherweise all jene Anhänger einer Religionsgemeinschaft, die nicht über die
priesterlichen  und  rituellen  Rechte  und  Pflichten  des  Klerus  verfügen.  Wie  im  Laufe  der
vorliegenden Arbeit jedoch klar werden dürfte, sind die initiierten Vollmitglieder aller vegetarischen
Sekten als „Klerus“ (religiöse Spezialisten) anzusehen.
Die Entstehung eines religiösen Spezialistentums außerhalb etablierter buddhistischer Institutionen
lässt  sich  bis  in  die  Tang-Zeit  und womöglich  sogar  noch weiter  zurückverfolgen.207 In  vielen
Quellen werden Angehörige der vegetarischen Sekten (wie auch ähnlicher religiöser Gruppen) mit
der Formulierung „weder Mönch, noch Laie“ (buseng busu 不僧不俗 ) beschrieben,208 die einige
Forscher  dazu  verleitet  hat,  von  „pseudo-monastischen  Strukturen“  oder  „Laien-Mönchen“  in
diesen Religionsgemeinschaften zu sprechen.209 Ji Zhe hat jüngst mit dem Begriff des „Laienklerus“
einen ganz ähnlichen Terminus geprägt.210 In seiner Untersuchung der Ende der 1980er Jahre in
Taiwan gegründeten Bewegung des „Modern Chan“ (Xiandaichan) bezeichnet er  mit  ihm einen
vermeintlich modernen Typus religiöser Akteure, die sich zwar als buddhistische Laien betrachten,
aber  zugleich  nicht  dem  buddhistischen  Klerus  unterordnen  und  stattdessen  selbst  klerikale
Funktionen ausüben. 
Dem sind jedoch zwei Vorbehalte entgegenzubringen: Erstens ist die Entwicklung eines vom Klerus
autonomen  Laientums mitnichten  ein  modernes  Phänomen,  welches  maßgeblich  auf  westlichen
Einfluss  zurückzuführen  sei.211 Die  in  der  vorliegenden  Arbeit  behandelten  religiösen  Akteure
umfassen alle von Ji Zhe postulierten Aspekte des vermeintlich modernen „Laienklerus“, lassen
206Broy, „Secret Societies, Buddhist Fundamentalists, or Popular Religious Movements?“, 345-351.
207Vgl. Seiwert, Popular Religious Movements, 154-157.
208ter  Haar,  The  White  Lotus  Teachings,  43.  Auch  Luo-Sekten  wurden  anhand  mithilfe  dieser  Formulierung
beschrieben, siehe z.B.: Qianlong 33/9/10, ZPZZ Yong De 永德, Shiliao xunkan, Bd. 12, 404a.12.
209ter Haar, The White Lotus Teachings, 43.
210Ji Zhe, „The Establishment of a Lay Clergy by the Modern Chan Society“.
211Ji Zhe, „The Establishment of a Lay Clergy by the Modern Chan Society“, 2.
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sich  aber  im Gegensatz  dazu  bis  in  die  Ming-Zeit  und  weiter  zurückverfolgen.  Zweitens  sind
Begriffe wie „Laien-Mönche“ oder „Laienklerus“ methodologischer Unsinn, da sie die analytische
Unterscheidung religiöser Akteure in religiöse Spezialisten (Priester, Klerus) und Laien auflösen
und damit unverwendbar machen. Zum einen übersehen Begriffsbildungen dieser Art die bereits
mehrfach angesprochene Unterscheidung der objektsprachlichen und metasprachlichen Diskurse.
Kurz gesagt muss ein objektsprachlicher Laie nicht zwangsläufig ein metasprachlicher Laie sein.
Zudem  ist  ein  religiöses  Spezialistentum  nicht  notwendigerweise  an  einen  spezifischen  und
historisch etablierten Priesterstand (z.B. den chinesischen  saṅgha) gebunden. Innerhalb religiöser
Symboltraditionen können prinzipiell immer auch neue Spezialistengruppen entstehen, die für sich
autonome  und  eigene  Wege  beanspruchen.  Die  Kategorisierung  der  Zhaijiao als  Laien  etwa
unterwirft sich dem monastisch-buddhistischen Deutungsmonopol, welches jede wissenschaftliche
Analyse jedoch vermeiden sollte.
In der Bevölkerung, die einzelne Traditionen in der Regel nicht unterscheidet, wurden die Anhänger
der  Zhaijiao gewöhnlich  als  „Gemüseesser“  (shicairen 食 菜 人 )  bezeichnet;  geschlechtlich
differenziert  wird zudem zwischen „Vegetarierherren“ (zhaigong 齋公 )  und „Vegetarierfrauen“
(zhaigu 齋姑). Die Mitglieder auf der anderen Seite bezeichnen sich selbst als „Vegetarierfreunde“
(zhaiyou 齋友 ).  Im Volksmund wird in vielen Fällen das technisch korrekte aber recht sperrige
Zeichen zhai 齋  durch das einfachere und im Dialekt fast homonyme cai 菜  („Gemüse“) ersetzt,
z.B.  in  caiyou 菜 友  („Gemüsefreund“).212 Obwohl  Termini  dieser  Art  zur  Bezeichnung
buddhistischer  Anhänger  außerhalb  des  traditionellen  Mönchtums  auch  in  Fujian  und  anderen
Gegenden  Südchinas  nachweisbar  sind,213 drängt  sich  der  Eindruck  auf,  dass  die  Bezeichnung
zhaiyou/caiyou eher eine taiwanische Besonderheit sein könnte. De Groot weist zwar alle drei oben
genannten Begriffe in Fujian nach, allerdings finden sich in sekteninternen Quellen kaum Hinweise
auf ihre Verwendung.214 Vielmehr scheint das von vielen Sekten verwendete „Freunde des Weges“
(daoyou 道友) benutzt worden zu sein.215 
Die eben genannten Bezeichnungen sind jedoch kein Symboleigentum der  Zhaijiao, sondern sie
212Im Minnan-Dialekt werden beide Zeichen ähnlich, aber nicht völlig identisch ausgesprochen:  cai 菜  und zai 齋 ,
siehe: THSYCD, 823 und 1123.
213Faqing,  „Minnan caigu de qiyuan he diwei“;  Liu Yirong, „Minnan caigu de yanjiu“;  Liu Jinfeng, „Huoyue zai
Fojiao siyuan wai de zhaigong yu zhaipo“.
214De Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 203; Qizhi yinguo 七枝因果, MJZJ 6, 487b15 und 488a06. Der
Text ist zwar ursprünglich in Fujian entstanden, liegt der Forschung allerdings nur noch in taiwanischen Abschriften
vor, die nicht notwendigerweise identisch mit der Urfassung sein müssen. Somit ist dieser Nachweis mit Vorsicht zu
behandeln.
215„Jindetang tijuan siye bei 金 德 堂題捐祀業碑 “  (datiert  auf  1873),  in:  Dean und Zheng Zhenman (Hrsg.),
Epigraphical Materials on the History of Religion in Fujian (1), 329; Chongming manlu 蟲鳴漫錄, von Cai Hengzi
采蘅子 ,  Vorwort  datiert  auf  1877 (Xinwenfeng:  Taipei,  1978),  34.  Daoyou taucht  aber  auch  in  Taiwan  auf:
Dehuatang famai tanggui  德化堂法脈堂規 , zwischen 1908 und 1921,  TWZJZL 22, 215.  Zum Begriff  daoyou,
siehe: Ter Haar, The White Lotus Teachings, 31.
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werden  zumindest  in  China  recht  vage  zur  Kennzeichnung  aller  Arten  von  Praktizierenden
verwendet, die außerhalb des monastisch-buddhistischen Deutungsmonopols agieren und oft eigene
Ritualtraditionen führen.216 Doch auch außerhalb Chinas werden beispielsweise auf den Philippinen
–  dessen  chinesische  Minderheit  größtenteils  aus  Süd-Fujian  stammt  –  zölibatär  lebende  und
autonom agierende  Laienanhängerinnen  als  „Gemüse-Frauen“  (caigu 菜姑 )  bezeichnet.217 Als
Bezeichnungen religiöser Spezialisten tauchen sie zudem auch in vielen anderen Sekten auf.218 Das
umgekehrte  Problem  hingegen  stellt  sich  bei  der  Frage  nach  der  Herkunft  der  generischen
Bezeichnung  „Zhaijiao“.  Die  Beschränkung  auf  die  drei  Religionsgemeinschaften  Longhuapai,
Xiantianpai und Jintongpai als „vegetarische Sekten“ impliziert eine gewisse Exklusivität. Diese ist
jedoch irreführend und vermutlich darauf zurückzuführen, dass zum Zeitpunkt der Kategorisierung
der  Religionen  Taiwans  durch  die  japanische  Kolonialverwaltung  lediglich  diese  drei  Sekten
ansässig waren. Zudem ist sie kein Neologismus der Kolonialsprache, sondern taucht sowohl als
Fremd- als auch Eigenbezeichnung schon im 19. Jahrhundert auf. Entgegen gängiger Ansicht war
die Kategorie „Zhaijiao“ jedoch auch in Taiwan nicht so exklusiv, wie gern behauptet. So wurde
etwa Yiguandao in den 1960ern teilweise als Zhaijiao geführt.219
Gängigen Interpretationen zufolge stammt die Bezeichnung Zhaijiao von einer Longhua-Tradition
in Fujian, die im 18. Jahrhundert unter dem Exonym Laoguan zhaijiao 老官齋教 („Vegetarische
Sekte der altehrwürdigen Beamten“) Eingang in die Quellen gefunden hat.220 Obwohl er damals
nicht  als  Sammelbegriff  diente,  gibt  es  im  späten  19.  Jahrhundert  einige  Hinweise  auf  eine
generische Verwendung von „Zhaijiao“. So erwähnt ein englischer  Missionarsbericht schon 1868
eine „sect of vegetarians“,221 obwohl dabei unklar ist,  ob es sich um eine Übersetzung aus dem
Chinesischen oder eine Wortschöpfung der Missionare handelt. Bereits zwei Jahre zuvor findet sich
„Zhaijiao“  in  Akteneinträgen des  Qing-Generals  Zuo Zongtang  左 宗棠  (1812-1885),  der  den
Kaiser  über  einen  religiösen  Aufstand  in  Nordwest-Fujian  informierte.  Seinen  Ausführungen
zufolge  gäbe  es  überall  in  Fujian  „Menschen,  die  vegetarische  Lehren  propagieren  und
praktizieren“ (chuanxi zhaijiao zhe 傳習齋教者).222 Bedauerlicherweise spezifiziert Zuo die genaue
Identität dieser Sekten jedoch nicht. Der eindeutigste Hinweis stammt jedoch von de Groot, der eine
öffentliche Bekanntmachung aus dem Jahre 1887 zitiert,  in der von „durch vegetarische Sekten
216Liu Yirong, „Minnan caigu de yanjiu“, 6-11; Liu Jinfeng, „Huoyue zai Fojiao siyuan wai de zhaigong yu zhaipo“.
217Dy, „Chinese Buddhism and Ethnic Identity“, 4.
218Yongzheng 5/8/16, ZPZZ Xinggui 性桂, GZD Yongzheng, Bd. 8:689-693; Qianlong 18/7/25, ZPZZ Hu Baochen 胡
寶琛 ,  Qingdai nongmin zhanzheng shi ziliao xuanbian, Bd. 3, 271; Qianlong 33/9/18, ZPZZ Zhang Bao  彰寶 ,
Shiliao xunkan, Bd. 13, 448-450.
219Goossaert und Palmer, The Religious Question, 216.
220Zheng Zhiming, Taiwan minjian zongjiao jieshe, 99. 
221Reinders, „Blessed are the Meat Eaters“, 520.
222Tongzhi  5/4/19,  ZPZZ Zuo Zongtang,  Jindai  Zhongguo shiliao  congkan xubian  近代中 國 史 料叢刊 續 編 ,
herausgegeben von Shen Yunlong  沈雲龍  (Wenhai chubanshe: Taipei, 1979), Bd. 642, 677b03. Zum Aufstand,
siehe: Ma/Han, 291.
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Verführten“ (beihuo zhaijiao zhe 被惑齋教者 ) die Rede ist.223 „Zhaijiao“ bezieht sich in diesem
Fall  zwar  dezidiert  auf  die  drei  vegetarischen  Sekten,  allerdings  wohl  nur  mehr  oder  minder
zufällig, da das betreffende Dokument die Aktivitäten eben dieser drei Sekten beschreibt. 
In behördlichen Dokumenten des 19. Jahrhunderts findet sich mit der Bezeichnung „vegetarische
Banditen“ (zhaifei 齋匪 ) durchaus ein Begriff, der zur generischen Bezeichnung von Sekten mit
auffälligem vegetarischen  Habitus  verwendet  wurde.  Ähnlich  dem Begriff  des  „Weißen  Lotos“
diente  „zhaifei“  jedoch  eher  als  stigmatisierendes  Label  denn  zur  Kennzeichnung  tatsächlicher
religiöser Zugehörigkeit.224 Auf der  anderen Seite  bezeichnen sich die  Zhaijiao in  einigen ihrer
eigenen Texte auch selbst als „Gemüseschule“ (caimen 菜門), wobei das unverständliche caimen 彩
門  („bunte  Schule“),  welches  in  einigen  Texten  auftaucht,  aufgrund  seiner  Homonymität  als
Falschschreibung  für  ersteres  zu  verstehen  sein  dürfte.225 Jüngere  Longhua-Texte  erwähnen
hingegen sogar das eindeutigere „vegetarische Schule“ (zhaimen 齋門).226 Während beide Begriffe
hier jedoch lediglich zur Selbstreferenz dienen, summiert ein Text der  Jintongpai alle drei Sekten
unter dem Sammelbegriff  zhaimenpai 齋門派 („vegetarische Sekten“).227 Wenn den Angaben des
Textes  Glauben  zu  schenken  sein  sollte,  könnte  er  bereits  1875  und  damit  20  Jahre  vor  der
Kolonialisierung Taiwans in dieser spezifischen Bedeutung verwendet worden sein. So gibt der Text
an, dass seit der 1538 erfolgten Übermittlung der  Jintongpai nach Taiwan 338 Jahre vergangen
seien. Somit müssten diese Zeilen eben 1875 verfasst worden sein, was jedoch nicht überprüfbar ist,
da die vorliegende Druckversion von 1930 stammt.
3.2. Orte religiöser Praxis: „Vegetarierhallen“ (zhaitang)
Die  Orte  religiöser  Praxis  der  vegetarischen  Sekten  werden  gemeinhin  als  zhaitang 齋 堂
(„Vegetarierhalle“)  bezeichnet.228 Außenstehende  benutzen  oft  das  Synonym  caitang 菜 堂
(„Gemüsehalle“), was wie im Falle von zhaiyou/caiyou zweifellos auf die einfachere Schreibweise
des  Schriftzeichens  „cai“  bei  ähnlicher  Aussprache  zurückgeführt  werden kann.  Die  Mitglieder
selbst  bezeichnen ihre  Tempel  hingegen oft  als  antang 庵堂 /菴堂  („Klause“),  fotang 佛 堂
223de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 172. 
224Vgl. Noguchi Tetsurō,  Mindai Byakurenkyō-shi no kenkyū,  455-477; Asai Motoi,  Min-Shin jidai minkan shūkyō
kessha no kenkyū, 427-430.
225Vgl. das älteste erhaltene Ritualhandbuch der Longhuapai unter dem Titel Caimen kejiao miaodianjuan 彩門科教
妙典卷 von 1837, MJZJ 8, 219-258. Auf Seite 221b10-11 wird die eigene Tradition explizit als „Große Sekte der
Vegetarischen Schule“ (Caimen dadao 彩門大道) bezeichnet. 
226Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 224.
227Sanji genyuan xingjiao shiji ji 三極根源行腳事蹟集, ZGMJXY 16, 552f.
228Siehe dazu auch: Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition in Taiwan, 185f.
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(„Buddhahalle“)  oder  auch  xuantang 玄 堂  („Halle  des  Mysteriösen“).229 Einige
Drachenblumensekten  des  18.  Jahrhunderts  verwendeten  auch  die  Bezeichnung  „Sūtrahalle“
(jingtang 經堂), die in Taiwan jedoch nicht zu finden ist.230 Die Bedeutung von Vegetarierhallen für
ihre jeweiligen Lokalgemeinschaften ist u.a. auch daran erkennbar, dass vor allem in ländlichen
Gebieten einige Straßen oder Viertel sogar an diese Hallen angelehnte Namen trugen.231
Der  Terminus  „zhaitang“  wird  jedoch  nicht  ausschließlich  von  den  drei  vegetarischen  Sekten
verwendet, sondern er dient einem viel breiteren „volkstümlichen Buddhismus“ zur Bezeichnung
nicht-monastischer  buddhistischer  Tempel.  In  Singapur  gibt  es  überdies  auch  daoistische
zhaitang.232 Im klösterlichen Buddhismus bezeichnet der Begriff zhaitang gemeinhin die Speisesäle
in  buddhistischen  Klöstern,233 doch  schon  im  chinesischen  Mittelalter  finden  sich  zhaitang als
distinkte Orte religiöser Praxis. So berichtet etwa die vermutlich im fünften Jahrhundert verfasste
apokalyptisch geprägte Höchste Schrift der göttlichen Zauberformeln aus den Tiefen der Höhle von
„Vegetarierhallen“ in den Tiefen der Berge und empfiehlt, Mahlzeiten auf einmal täglich und vor
dem Mittag zu begrenzen – in wortwörtlicher Übereinstimmung mit buddhistischen Normen.234 
Für den hiesigen Kontext besonders instruktiv sind jedoch Song-zeitliche Berichte über religiöse
Gruppen in Fujian, die vegetarisch lebten und ihre Kultzentren als „Vegetarierhallen“ bezeichneten.
Eine  Throneingabe  des  Jahres  1120  berichtet  etwa  von  Anhängern  einer  „Lehre  des  Lichts“
(Mingjiao 明教), die allein in Wenzhou 溫州 über 40 privat finanzierte Vegetarierhallen (zhaitang)
unterhielten.235 Mingjiao ist  ein  gängiges Synonym für den aus dem Nahen Osten stammenden
Manichäismus,  der  etwa seit  dem 7.  Jahrhundert  in  China  Spuren zu  hinterlassen  begann.  Die
Benutzung des Terminus Vegetarierhallen ist bemerkenswert, zumal Wenzhou eines der Zentren der
späteren  Longhuapai darstellt.  Zudem  findet  sich  neben  einer  durch  strengen  Vegetarismus,
Ikonoklasmus und Verzicht geprägten innerweltlich-asketischen Lebensführung sowie der großen
Bedeutung  von  Licht  und  der  Rückkehr  ins  „Reich  des  Lichts“  auch  die  Vorstellung  einer
„Urmutter“ der Menschheit,  der so genannten „Mutter des Lebens“, die allesamt Vergleiche zur
Longhuapai geradezu  provozieren.236 Zudem  wurden  die  Praktizierenden  teilweise  als
229Lin Meirong und Zhang Kunzhen, „Taiwan diqu zhaitang de diaochao yu yanjiu“, 204; Lin Meirong, Taiwan de
zhaitang yu yanzi, 52 (FN 2 und 3).
230Yongzheng 7/10/13, ZPZZ Liu Shiming 劉世明, GZD Yongzheng, 14:698b01.
231Lin Meirong und Zhang Kunzhen, „Taiwan diqu zhaitang de diaochao yu yanjiu“, 213.
232Pornpan Juntaronanont und Mak Lau Fong, „Mangu yu Xinjiapo huaren miaoyu ji zongjiao xisu de diaocha“, 6.
233BKDJT, 1747b; Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 449b.
234Taishang dongyuan shenzhou jing 太上洞淵神呪經, DZ 6, j. 20, 78a-b. Vgl. dazu: Mollier, Une apocalypse taoïste
du Ve siècle, 73f. und 150.  
235Song huiyao jigao 宋會要輯稿 (Sammlung wichtiger Dokumente der Song-Dynastie),  Bd. 7,  ce 165 (xingfa 2),
6520b09-11  (19a).  Eine  Übersetzung  und  detaillierte  Analyse  des  gesamten  Memorandums  bietet:  Lieu,
Manichaeism in the later Roman Empire and Medieval China, 276ff. 
236Gardner  und  Lieu,  Manichaean  Texts  from  the  Roman  Empire,  Kap.  5  und  6.  Zur  „Mutter  des  Lichts“  im
Manichäismus, siehe: van Lindt, The Names of Manichaean Mythological Figures, 39-44. Zum möglichen Einfluss
des Manichäismus auf die späteren „Vegetarischen Sekten“ (Zhaijiao) siehe: Ma/Han, 295-297.
56
„Vegetarierschwestern“ (zhaizi 齋姊) bezeichnet – ein Name, der frappierend an die Bezeichnung
weiblicher Mitglieder als „Vegetarierfrauen“ (zhaigu 齋姑) erinnert (siehe oben Kapitel 3.1.).237
Typen und Funktionen der zhaitang
Der Architekturwissenschaftler Zhang Kunzhen, der im Laufe seiner Promotionsforschung nahezu
alle noch erhaltenen Vegetarierhallen Taiwans besucht hat, unterscheidet anhand architektonischer
Gesichtspunkte vier Typen von Hallen. So unterscheidet er zhaitang in der Form 1) volkstümlicher
Wohngebäude  (minzhaishi 民宅式 ),  2)  städtischer  Kaufmannshäuser  (jiewushi 街屋式 ),  3)
volksreligiöser Tempel (miaoyushi 廟宇式) und 4) japanischer Shintōschreine (Riben shedian shi
日本社殿式 ).238 Aufgrund des  ausgeprägt  ruralen  Charakters  Taiwans  bis  zum Ende  des  19.
Jahrhunderts dominierten lange Zeit  zhaitang in der Form ländlicher Wohnhäuser die Insel. Diese
reichen von einfachen Hütten bis hin zu Drei-Seiten-Gebäuden mit größeren Anwesen. Städtische
Hallen  stehen  verständlicherweise  in  enger  Beziehung  zur  Urbanisierung  und Entwicklung  des
Handels in den taiwanischen Städten; heute sind jedoch nur noch einige wenige Tempel dieser Art
erhalten geblieben.  Zhaitang in der Form volksreligiöser Tempel mit den für die Minnan-Region
charakteristischen geschwungenen „Schwalbenschwänzen“ (yanweiji 燕尾脊) scheinen erst seit den
1870er  Jahren  entstanden  zu  sein  –  in  einer  Zeit  also,  in  der  aufgrund  demographischen  und
ökonomischen  Wachstums  Gemeinden  heranwuchsen,  die  den  Bau  spezieller  Tempelgebäude
außerhalb von Wohnhäusern finanzieren konnten. Die Gebäude japanischen Stils stehen in enger
Verbindung  mit  dem  Wirken  von  Tempelleitern,  die  ihre  religiöse  Ausbildung  in  japanischen
buddhistischen  Schulen  während  der  Kolonialzeit  erfahren  haben.  Während  die  religiös  rein
japanischen Shintōschreine, die in dieser Zeit überall im Land gegründet wurden, nach dem Ende
des  Zweiten  Weltkrieges  relativ  rasch  aus  der  taiwanischen Landschaft  verschwanden,  sind  bis
heute einige zhaitang dieser Art erhalten geblieben. 
Vor allem die in den letzten Jahrzehnten neu errichteten oder von Grund auf erneuerten  zhaitang
folgen jedoch oft nicht diesen Mustern, sondern ähneln in den meisten Fällen entweder modernen
Wohnhäusern  oder  großen  Tempelkomplexen  mit  mehrstöckigen  Gebäuden.  Einige  Wohnhaus-
zhaitang sind  nur  noch  durch  Namensschilder  von  gewöhnlichen  Mehrfamilienhäusern  zu
unterscheiden.239 Riesige Tempelkomplexe wie der 1997 fertiggestellte Neubau der Chaotiantang 朝
天堂 in Zhanghua erinnern hingegen kaum mehr an die kleinen traditionellen Wohntempel, sondern
237Ma/Han, 297.
238Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 130-149 mit zahlreichen Fotos und erklärenden Beispielen. Shinden 神殿
bezeichnet im Japanischen das Hauptgebäude eines Shintōschreins (KGDJT, 1336)
239Zwei Fotos der ansonsten nicht als Tempel identifizierbaren Zhishantang 至善堂 in Taipei bietet: Zhang Kunzhen,
Taiwan de lao zhaitang, 177.
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ähneln buddhistischen Tempelneugründungen.240
Obwohl die Vegetarierhallen mitunter nur als Kultort fungierten,241 dienten sie in vielen Fällen auch
als Wohnort.242 In Singapur etwa sind heutzutage bewohnte  zhaitang die Regel.243 In einer 1932
erschienenen,  allerdings  nicht  repräsentativen  Sammlung  von  insgesamt  85  Tempeln  Taiwans
fungierten 19 von 21 eindeutig als zhaitang identifizierbare Tempel gleichzeitig auch als Wohnort.
Einige  dieser  sollen  sogar  bis  zu  30  Personen  beherbergt  haben.244 Auch  wenn  sich  die
Erscheinungsform der Tempel in den letzten Jahrzehnten teilweise stark verändert  hat,  scheinen
auch heute noch viele  zhaitang als Wohnort zu dienen. In der Chaotiantang etwa wohnen neben
dem Tempelleiter und seiner Frau noch zwei weitere Personen.245 Den Quellen zufolge sind es vor
allem ältere und alleinstehende Menschen, die sich dauerhaft in den zhaitang niederlassen.246 Für sie
erfüllen die Tempel wichtige soziale Funktionen. So bieten sie ihnen nicht nur Raum zum Wohnen,
sondern  auch  ein  soziales  Umfeld,  welches  sich  nach  ihrem  Ableben  um  Begräbnis  und
Andachtsriten kümmert.247 
Aufgrund ihres „Wohnhauscharakters“ war es allerdings oft nicht möglich, Grabstätten auf dem
Gelände  einer  zhaitang anzubieten.  So  wurden  viele  verstorbene  Mitglieder  zwangsläufig  an
anderen Orten und häufig auf  dem Anwesen anderer  Tempel  begraben.  Dies  gilt  selbst  für  die
Sektenpatriarchen  im  18.  und  frühen  19.  Jahrhundert  in  Fujian,  was  einerseits  eine  gewisse
ökonomische  und  demographische  Schwäche  der  damaligen  Longhua-Gemeinden  impliziert,
andererseits  aber  auch  auf  ihre  engen  Beziehungen  zu  anderen  religiösen  Gruppen  hinweisen
könnte.248 Die Gründung der Dehuatang 德化堂 in Tainan wird in einer Quelle sogar explizit mit
dem Anliegen in Verbindung gebracht, einen Ort zu finden, um den Ahnen angemessen zu opfern.
Zuvor wurden verstorbene Mitglieder offenbar im nahegelegenen Fahuasi 法華寺 oder auf einem
Friedhof am Südtor Tainans begraben.249
Schon zur Song-Zeit waren Klausen und Tempel dieser Art (antang 庵堂) nachweislich von ganz
ähnlicher Bedeutung.250 Insbesondere für sozial Entwurzelte wie Emigranten, Wanderarbeiter und
240Fotos dieser teilweise riesigen Tempelgebäude finden sich in: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 18-33.
241de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 200.
242Danshui tingzhi 淡水廳志, Vorwort datiert auf 1871, TWWXCK 172, j. 11, 304; Penghu tingzhi 澎湖廳志, 1893
vollendet, TWWXCK 165, j. 9, 325; Miaoli xianzhi 苗栗縣志, datiert etwa 1893/1894, TWWXCK 159, j. 7, 119.
243Topley, „The Great Way of Former Heaven“, 384f.
244Taiwan quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian 臺灣全臺寺院齋堂名蹟寶鑑 , von Xu Shou 徐壽 (Guoqing
xiezhen guan: Tainan 1932), TWZJZL 27. In einigen Fällen ist es unmöglich, anhand der zur Verfügung stehenden
Informationen zu entscheiden,  ob  es sich bei  einem Tempel um eine „zhaitang“ oder um einen buddhistischen
Tempel gehandelt hat.
245Informelles Gespräch, Chaotiantang (01.08.2010).
246Nanbu Taiwan shi 南部臺灣誌, datiert auf 1902, ZGFZCS-Taiwan, Bd. 302:3, 33.
247Nanbu Taiwan shi, ZGFZCS-Taiwan, Bd. 302:3, 33.
248Zumai yuanliu 祖脉源流, undatierte handschriftliche Kopie von Lin Puduo 林普多 (?-1932), TWZJZL 22, 150ff.;
Yuanliu famai 源流法脉, von Chen Puyuan 陳普緣 aus der Hanyangtang, datiert: wuchen 戊辰 (1988?), 16b-18b.
249Wang Jianchuan, „Cong Longhuajiao dao Fojiao“, 148.
250Chikusa Masaaki, „Sō-Gen Bukkyō ni okeru andō“. 
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Alleinstehende erfüllten diese Tempel  wertvolle  soziale Funktionen. Beispiele dafür finden sich
schon bei den Luo-Sekten im Milieu der Kanalarbeiter der Qing-Zeit, im Hongkong des frühen 20.
Jahrhunderts aber auch bei den Xiantian-Tempeln im heutigen Singapur und Malaysia.251 Oftmals
dienten  zhaitang auch  Nicht-Mitgliedern  als  Altenheime,  Kindergärten  und  Schulen  oder  sie
unterhielten  spezielle  Einrichtungen  dafür;252 andere  Hallen  boten  Weiterbildungskurse  oder
ähnliche Ausbildungen an,253 weshalb den zhaitang Taiwans bis weit ins 20. Jahrhundert hinein eine
wichtige Rolle in der nichtstaatlichen karitativen Dienstleistung zukam. Einige dieser Einrichtungen
waren von überregionaler Bedeutung, wie etwa ein  von der  Cidetang  慈 德堂  in Beigang  北港
betriebener Kindergarten. Er beherbergte 500 Kinder und stellte damit bis in die 1960er Jahre die
größte Einrichtung seiner Art im gesamten Kreis Yunlin 雲林縣 dar.254
Die  oftmals  feststellbare  Kongruenz  von  Wohn-  und  Kultort  wird  von  äußeren  Beobachtern
gewöhnlicherweise aus dem Selbstverständnis der Sektenmitglieder als Laien abgeleitet. Dies ist
jedoch nur bedingt richtig, da gewöhnliche buddhistische Laien nur in Ausnahmefällen dauerhaft in
Tempeln und Klöstern leben. Dem entgegen scheint die Entwicklung der Vegetarierhallen in Taiwan
eher einen umgekehrten Weg vom Wohn- zum Kultort gegangen zu sein. So scheinen viele zhaitang
zunächst  in  gewöhnlichen  Wohnhäusern  gegründet  worden  zu  sein,255 was  auf  die  geringe
finanzielle und organisatorische Macht  der frühen Gemeinden zur  Gründung spezieller  Kultorte
schließen  lässt.  Dies  erklärt  auch  die  Ähnlichkeit  traditioneller  zhaitang mit  gewöhnlichen
Wohnhäusern.  Ihr  Wohnhauscharakter  lässt  sich  auch  daran  erkennen,  dass  sie  in  der  Regel
innerhalb der Grenzen der Städte und Siedlungen gegründet wurden, wo die meisten Menschen
lebten. Dem entgegen befinden sich die ältesten buddhistischen Tempel und Klöster in der Regel
außerhalb der  Städte.256 Einige dieser  „Wohntempel“ wurden im Laufe der  Zeit  nach und nach
immer deutlicher in Tempel umgewandelt, andere hingegen wurden aufgrund reger Nachfrage in
dezidiert als Tempel erbaute Gebäude verlagert.257 Auf der anderen Seite ist die Kongruenz von
Kult- und Wohnort auch eine mögliche Folge staatlicher Verfolgung während der Qing-Zeit, wie sie
heutzutage  in  ganz  ähnlicher  Weise  bei  den  protestantischen  „Hauskirchen“  in  der  VR  China
251Kelley,  „Temples  and  Tribute  Fleets“,  381-384;  Seiwert,  Popular  Religious  Movements,  239;  Sankar,  „The
Evolution of the Sisterhood“, 194-261; Topley, „Chinese Women’s Vegetarian Houses in Singapore“; Dies., „The
Great Way of Former Heaven“, 384.
252Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 198ff. Weitere Beispiele finden sich
in: ZJDCS: Taizhongshi (1959), 37001; ZJDCS: Taizhongxian (1959), 36009, 36074; ZJDCS:Gaoxiongxian (1959),
48018.
253TWFJDG, 326f.
254Wang Junhua, Fojiao shilüe yu Yunlin Fojiao, 263.
255Dehuatang famai tanggui 德化堂法脈堂規, zwischen 1908 und 1921, TWZJZL 22, 199; Jibyō daichō: Taichūshū
Taikōgun I 寺廟台帳：台中州大甲郡 I, 017011; ZJDCS: Gaoxiongshi (1959), 49021; ZJDCS: Taibeixian (1959),
34111; ZJDCS: Taizhongshi (1959), 37082; ZJDCS: Taizhongxian (1959), 36096, uvm.
256Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 36-40 mit Karten der Städte Xinzhu,
Zhanghua, Jiayi und Tainan.
257Jibyō chōsasho: Shinchikuchō 寺廟調査書―新竹廳, 11057:7a-8b; Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市,
01065, [558b]; Jibyō daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡 I, 026012, uvm.
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beobachtet werden kann.258 
Verwaltung und Unterhaltung der Tempel
Wie die Quellen bestätigen, war es bis ins 20. Jahrhundert hinein üblich, die Führung einer zhaitang
von einem männlichen Leiter an den nächsten weiterzugeben. In vielen Fällen folgten die Söhne
ihrem Vater,  weshalb  viele  Hallen  in  Familienbesitz  übergingen.  Noch heute  liegt  die  Führung
einiger zhaitang seit der Gründung in Familienhand, wie beispielsweise die Tempel Mindetang 民
德堂 (1912, Taizhong-Stadt), Yishantang 廖壹善堂 (1882, Taizhong) oder Zhengshantang 證善堂
(1893, Xinzhu).259 Die Anfang des  19.  Jahrhunderts  gegründete  Fuyuantang  福 源 堂  im Kreis
Taizhong stellt  mit  dem in siebenter  Generation aktiven heutigen Tempelleiter  eine der  ältesten
Erbhallen dar.260 Andere  zhaitang wie die Chaotiantang sind hingegen erst im Laufe der Zeit in
familiäre Führung übergegangen.261 Einige dieser Erbtempel dienen zudem nur privater Nutzung
und werden deshalb als „Familienhallen“ (jiatang 家堂) bezeichnet.
Dem Tempelleiter bzw. -vorsteher (tangzhu 堂主) oder Abt (zhuchi 住持) obliegen die Verwaltung
der Halle und aller religiöser Angelegenheiten. In der Longhuapai muss die Leitung einer zhaitang
einem Träger des zweithöchsten Grades taikong 太空 obliegen – faktisch werden heutzutage aber
viele  Hallen  von Mitgliedern  mit  niedrigeren  Graden  verwaltet.262 In  diesen  Fällen  obliegt  die
Leitung  lediglich  nominell  einem  taikong,  obwohl  die  tatsächliche  und  alltägliche
Verwaltungsarbeit  von anderen  erledigt  wird.  Mitunter  ist  der  Tempelleiter  zudem auch für  die
Verwaltung des Vermögens der  zhaitang zuständig,  aber viele Gemeinden setzen auch spezielle
Verwalter ein. Dies ist auf gesetzliche Vorgaben zurückzuführen, die schon in den ersten Jahren der
japanischen Kolonialzeit erlassen wurden und eine Trennung zwischen religiösem Vorsitz auf der
einen Seite und Tempel- sowie Vermögensverwaltung auf der anderen Seite fordern.263 Doch noch
1918 wurden 29 zhaitang ausfindig gemacht, die über keinen Verwalter verfügten.264 Die Amtsdauer
258Kindopp, „The Politics of Protestantism in Contemporary China“, Kap. 8. Zu anderen Aspekten der Geheimhaltung
in den zhaitang, siehe: Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 181-193.
259Eine Übersicht  zu Erb- und Familien-zhaitang bietet:  Zhang Kunzhen,  „Taiwan chuantong zhaitang shensheng
kongjian zhi yanjiu“, 215-222. Zur Zhengshantang, siehe:  Xinzhu shizhi  新竹市志 (Xinzhu shizhengfu yinxing:
1997), j. 2 zhuminzhi xia, 877f. und  Wang Jianchuan, „Guangfu qian de Yishantang, Zhengshantang yu Xinzhu
dajiazu“, 78-82. 
260Vgl.  den  tabellarischen  Überblick  über  mehrere  Erbtempel  in:  Zhang  Kunzhen,  „Taiwan  chuantong  zhaitang
shensheng kongjian zhi yanjiu“, 216.
261Kan Zhengzong, Taiwan Fosi daoyou (6): Zhongbu diqu (xia), 113f. Auch der derzeitige Verwalter, Lin Purong 林
普榮, ist ein Abkömmling der seit 1911 leitenden Familie und zugleich Sohn des letzten Abts Lin Puduo 林普多.
262Beispielsweise  die  Tempel  Zhonghetang  中和堂  und  Chaotiantang  in  Zhanghua  sowie  das  Ciyinsi  in  Tanzi
(informelle Gespräche). Die Dehuatang verfügt nicht einmal über einen nominell amtierenden taikong.
263Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 19f.; Miyamoto Nobuto, Nihon tōchi jidai Taiwan ni okeru jibyō
seiri mondai, 29-33.
264Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho 臺灣宗教調査報告書 , von Marui Keijirō  丸井圭治郎 , Vorwort datiert 1919
(Nachdruck: Taipei: Jieyou chubanshe, 1993), Anhang 13, 59.
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eines Tempelleiters unterliegt keinen allgemeinen Vorschriften, sondern wird von den jeweiligen
Gemeinden ausgehandelt.  Einige bekleiden ihr Amt zeitlich unbegrenzt, während andere nur für
eine  bestimmte  Zeit  eingesetzt  werden.265 Der  Verwalter  wird  in  der  Regel  von der  Gemeinde
vorgeschlagen  und  durch  sie  oder  die  wahlberechtigte  Mitgliederversammlung  gewählt.266 Eine
seiner Hauptaufgaben ist die Verwaltung der Besitztümer (Immobilien, Gelder, Grundstücke etc.),
im Gegensatz zum Tempelleiter verfügt er jedoch über kein Veräußerungsrecht.267 Dem entgegen
sind Hallenleiter in der Regel nicht in ihren Rechten eingeschränkt.268 
Das Amt eines erblichen und in seinen Rechten nahezu unbeschränkten Tempelvorstehers begann
schon während der japanischen Kolonialzeit und verstärkt seit Ende des Zweiter Weltkrieges zwei
sich   ergänzenden  Systemen  von  Gewaltenteilung  zu  weichen.  Einerseits  forderte  bereits  die
japanische Kolonialregierung eine Trennung zwischen religiösem und verwaltendem Amt. Darüber
hinaus  begann  sich  jedoch  auch  das  System  eines  von  den  Mitgliedern  gewählten
Verwaltungskomitees (guanli weiyuanhui 管理委員會) durchzusetzen. Trotz juristischer Vorgaben
der KMT-Regierung nach 1945 wurde es jedoch nur allmählich und über einen längeren Zeitraum
eingeführt.269 Beispiele  der  Einführung  von  Tempelkomitees  reichen  von  1947  (Xiangxintang,
Xinzhu) über 1963 (Dehuatang)  bis 1974 (Chengdetang 成德堂 , Kreis Yunlin).270 Während viele
Vegetarierhallen noch bis weit ins 20. Jahrhundert hinein fast ausschließlich männlich dominiert
waren,  stehen heute  oftmals  auch  Frauen  an  ihrer  Spitze,  wie  etwa in  der  Dehuatang  und der
Chengdetang im Kreis Yunlin. In der Dehuatang waren sogar die letzten drei Leiterinnen Frauen.271
Dabei fällt  jedoch auf,  dass sich weibliche Verwalterinnen oder Äbtissinnen in allen Fällen auf
gewählte  Verwaltungskomitees  stützen,  was  möglicherweise  mit  noch  immer  vorherrschenden
patriarchalen  Strukturen  der  taiwanischen  Gesellschaft  zu  tun  haben  könnte.  Wie  bereits  die
Untersuchungen  von  1959  bestätigen,  bestand  die  Mehrzahl  der  Anhänger  vieler  zhaitang aus
Frauen.272 Soweit  diese  Informationen  zur  Verfügung  stehen,  setzten  sich  auch  die
Verwaltungskomitees  mehrheitlich  aus  Frauen  zusammen.  In  der  Dehuatang  etwa  ergab  eine
Mitgliederversammlung aus dem Januar 2008,  dass 31 von 49 Mitgliedern und damit knapp zwei
265ZJDCS: Miaolixian (1960),  41016.
266Taiwan quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian, TWZJZL 27, 92; Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市 ,
01046; Jibyō daichō: Shōkagun 寺廟台帳―彰化郡, 02020 [157b]; Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist
Revival“, 52.
267Jibyō daichō: Inringun 寺廟台帳―員林郡, 04016 [111a].
268Jibyō daichō: Tainanshi 寺廟台帳―台南市, 043024.
269Zu den juristischen Vorgaben im Nachkriegs-Taiwan, siehe: Lin Guoping,  Dangdai Taiwan zongjiao xinyang yu
zhengzhi guanxi, 131-141.
270Kan Zhengzong, Taiwan Fosi daoyou (4): Tao Zhu Miao diqu (xia), 163; Wang Jianchuan,  Tainan Dehuatang de
lishi, 59; „Mailiao Chengdetang yan'gezhi 麥寮成德堂沿革誌“ , Stele in der Chengdetang in Mailiao, errichtet
1997, eingesehen am 24.11.2010.
271Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“, 51.
272Stellvertretend seien einige Beispiele genannt: ZJDCS: Taibeishi (1959), 35122; ZJDCS: Taibeixian (1959), 34154;
ZJDCS: Taibeixian (1959), 34155; ZJDCS: Taibeixian (1959), 34028, uvm.
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Drittel Frauen waren.273 
In der Regel verfügen zhaitang neben den Gebäuden sowie ihren Grundstücken noch über weitere
Arten von Vermögen in der Form von Immobilien, Feldern oder materiellen Besitztümern. Einiges
davon entstammt Zuwendungen von Mitgliedern, anderes wurde durch Spenden und Zahlungen für
religiöse Dienstleistungen erworben. Oftmals stiften v.a. ältere Mitglieder ohne Nachkommen ihr
ganzes Geld der Gemeinde. Damit finanzieren diese sich nicht nur ihren eigenen Aufenthalt in der
zhaitang,  sondern  sie  ermöglichen  auch  der  Gemeinde  selbst  das  Bestreiten  laufender  Kosten.
Mitunter werden diese allein durch den Einsatz von Immobilien (z.B. Vermietung)  gedeckt;274 in
manchen Fällen hingegen auch aus den freiwilligen Zuwendungen und Spenden von Mitgliedern
und Außenstehenden.275 In  einem Fall  verraten die  Quellen zudem, dass  Spenden der  gesamten
Gemeinde und dem Tempel selbst zugute kommen, wohingegen Opfer- und Begräbnisgebühren das
Einkommen des Hallenleiters darstellen.276 Inwiefern diese Verteilung repräsentativ war oder noch
heute  ist,  bleibt  allerdings  noch  festzustellen.  Die  Kosten  von  Tempelgründungen  oder
-renovierungen werden in der Regel jedoch allein durch Spenden und Zuwendungen gedeckt.277
Einen  Eindruck  und  hervorragenden  Überblick  über  das  Vermögen  und  die  verschiedensten
Besitztümer  der  zhaitang (und  aller  anderen  Tempel)  findet  sich  in  den  Dokumenten  der
verschiedenen Religionsuntersuchungen der japanischen Kolonialzeit sowie von 1959 und 1983.278 
Der typische Aufbau von zhaitang
Der Aufbau v.a. älterer zhaitang folgt in der Regel bestimmten überlieferten Mustern. Im Folgenden
werde ich diese anhand graphischer Darstellungen aufzeigen und erklären. Dabei stütze ich mich
einerseits auf die Vorarbeiten des Architekturwissenschaftlers Zhang Kunzhen, der als erster den
Aufbau von Vegetarierhallen beschrieb.279 Andererseits  werde ich die Beschreibungen durch die
Beobachtungen meiner Feldforschung ergänzen. Die schematische Darstellung von Jintong-Tempel
hingegen  stützt  sich  ausschließlich  auf  Zhangs  Ausführungen,  da  meine  Feldforschung  keine
greifbaren Ergebnisse zur Jintongpai liefern konnte.
273Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“, 51.
274Tainan-shū shibyō meikan  台南州祠廟名鑑 von Sagara Yoshiya  相良吉哉 (Datong Shuju: Tainan, 1933),
TWZJZL 27, 242, 246, 272, 282, 287 et pass; ZJDCS: Taibeixian (1959), 34032. 
275ZJDCS: Tainanxian (1959), 46029.
276Jibyō daichō: Shōkagun 寺廟台帳―彰化郡, 029009, 03.
277Nanbu Taiwan shi, ZGFZCS-Taiwan, Bd. 302:3, 34f.
278Neben  den  Untersuchungen  Jibyō  chōsasho  寺 廟 調 査 書  und  ZJDCS  (1959  und  1983)  enthält  auch  die
Tempelsammlung  Tainan-shū  shibyō  meikan Informationen  zu  den  Besitztümern  verschiedenster  zhaitang und
anderer Tempel.
279Zhang  Kunzhen,  „Taiwan  chuantong  zhaitang  shensheng  kongjian  zhi  yanjiu“,  48-57;  Ders.,  Taiwan  de  lao
zhaitang, 76-83.
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Abbildung 1 zeigt den typischen Aufbau einer Vegetarierhalle der Longhuapai. In diesem Fall bildet
sie den tatsächlichen Aufbau der  Shandetang  善德堂 in Taizhong (Bezirk Nantun  南屯區 ) ab.
Beim Betreten der Halle fallen zunächst die beiden Lokalgottheiten Erdgott (Fude Zhengshen 福德
正神, links) und Stadtgott (Chenghuangye 城隍爺, rechts) auf. Der Altarbereich im Hauptteil des
Gebäudes ist in drei Bereiche unterteilt. Auf dem ersten Tisch werden Gaben und Speisen für die
Verehrungsobjekte hinterlegt. Auf dem Tisch dahinter befinden sich die „Stühle der Drei Herren“
(sangongyi 三公椅 ),  die  v.l.n.r.  die  altvorderen  Patriarchen  Yao,  Luo  und Ying  beherbergen.
Patriarch Luos Seniorität wird dabei durch einen grauen Bart versinnbildlicht. Die Hauptgottheit
Guanyin befindet sich im hintersten Bereich, der normalerweise nur Mitgliedern zugänglich ist. Die
Sonderstellung dieses Bereichs wird u.a. durch seine Bezeichnung als „Innere Heimat“ (neijiaxiang
內家鄉) expliziert, da – wie oben in Kapitel 2.2.1. skizziert – das Symbol der „Heimat“ ( jiaxiang
家鄉) eine der wichtigsten Erlösungsmetaphern der vegetarischen Sekten darstellt. Neben Guanyin
finden  sich  auf  dem  Hauptaltar  oft  noch  zahlreiche  weitere  Nebengottheiten,  deren  Zahl  und
Auswahl großen Variationen unterliegt. Bei meiner Feldforschung sind mir u.a. Sun Wukong 孫悟
空, Mazu, Doulao Xingjun 斗姥星君 und Guandi 關帝 aufgefallen.280
Im  hinteren  Teil  der  Haupthalle  befinden  sich  links  und  rechts  zwei  Nischen,  in  denen  zwei
Gruppen von Ahnentafeln aufgestellt werden: In der Regel befinden sich links die Tafeln der Ahnen
von Mitgliedern  (jiuxuan qizu  九玄七祖 ),  während rechts  die  Tafeln  verstorbener  Mitglieder
(changsheng luwei 長生祿位 )  verehrt  werden. Auf den letztgenannten „Kostbaren Tafeln des
langen Lebens“ (changsheng luwei) finden sich üblicherweise die Namen ehemaliger Mitglieder,
die  sich  um die  Gemeinde und den Tempel  verdient  gemacht  haben.  Im Falle  der  Shandetang
280Feldbesuch in der Shandetang (Taizhong) und Fuyuantang 福源堂 in Wuri 烏日 (29.07.2010).
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Abbildung 1: Aufbau eines Longhua-Tempels
werden diese Tafeln zusätzlich durch eine Figur des Bodhisattva Kṣitigarbha flankiert,  der nach
buddhistischer  Vorstellung  dem  Schutz  der  Verstorbenen  dient.  Im  Unterschied  dazu  sind  die
jiuxuan qizu selbst zu Lebzeiten keine Sektenmitglieder gewesen. Der Aufbau einiger Hallen weicht
mitunter in einigen Details ab, so befinden sich beispielsweise die Ahnentafeln in den Tempeln
Dehuatang 德化堂 (Tainan) und Chaotiantang 朝天堂 (Zhanghua) in eigenen Gebäuden links und
rechts der Haupthalle.
Abbildung  2  zeigt  den  typischen  Aufbau  eines  Xiantian-Tempels.  Im  Vergleich  zu  den
Vegetarierhallen der  Longhuapai fällt die Beschränkung auf wenige Gottheiten und symbolische
Gegenstände  auf.  Besondere  Aufmerksamkeit  verdient  dabei  ein  vor  dem Hauptaltar  stehender
Tisch. Auf diesem steht die so genannte „Lampe der Ehrwürdigen Mutter“ (laomudeng 老母燈), die
Wusheng Laomu  無 生 老 母  repräsentieren soll.281 Entgegen diesen Vorgaben habe ich während
meiner  Feldforschung  jedoch  nur  in  Ausnahmefällen  eine  brennende  Lampe  angetroffen.  Der
Hauptaltar beherbergt in der Regel Bodhisattva Guanyin, die in der Xiantianpai als „Uralter Buddha
Guanyin“ (Guanyin Gufo 觀音古佛) bezeichnet wird. An ihrer Seite stehen zumeist ihre Begleiter
Shancai 善才 (rechts, männlich) und Liangnü 良女 (alias Longnü 龍女, „Drachentochter“, links).282
Der Titel „Uralter Buddha“ (gufo 古佛) taucht bereits in zahlreichen spätkaiserzeitlichen baojuan
auf,  bezeichnet  dort  oft  göttliche  Schöpferfiguren  und  wird  mit  ganz  verschiedenen  Buddhas
assoziiert.283 Auch  in  der  Schrift vom  neunblättrigen  Lotos  (Jiulianjing  九蓮經 ),  die  in  der
Geschichte der  Xiantianpai eine wichtige Rolle einnimmt (siehe Kapitel  6.5.),  wird der „Uralte
281Photographien solcher Öllampen sind zu finden in: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 18, 42 und 80.
282Zu beiden Figuren, siehe: Idema, Personal Salvation and Filial Piety, 30ff.
283Seiwert, Popular Religious Movements, 368-376, 387ff, 443f.
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Abbildung 2: Aufbau eines Xiantian-Tempels
Buddha“  als  Schöpfer  des  Kosmos  inszeniert.284 Ob in  diesem Fall  eine  Verbindung zu  diesen
Schöpfungsmythen  vorliegt,  bleibt  aufgrund  fehlender  Quellen  allerdings  zunächst  nicht
entscheidbar. Die Räume links und rechts des Altarbereichs werden „Raum für die Beschützer des
dharma“ (hufafang 護法房 ) genannt und dienen bei Ritualen, Festen und anderen Anlässen als
Aufenthaltsräume für die Mitglieder. Dabei ist eine strenge Geschlechtertrennung in Frauen (links)
und  Männer  (rechts)  zu  beobachten.  Im vorderen  Bereich  der  Haupthalle  werden  wie  bei  der
Longhuapai die Ahnentafeln aufbewahrt. Auffällig ist dabei jedoch nicht nur die entgegengesetzte
Anordnung: So befinden sich die Tafeln der Ahnen von Mitgliedern (jiuxuan qizu) rechts, während
links  die  Tafeln  verstorbener  Mitglieder  verehrt  werden.  Letztere  werden  zudem  als
„Verdiensttafeln“ (gongde paiwei 功德牌位) bezeichnet.
Abschließend  möchte  ich  den  in  Abbildung  3  gezeigten  Aufbau  einer  Jintong-Halle  erläutern.
Bereits ein erster flüchtiger Blick lenkt die Aufmerksamkeit auf einige Besonderheiten, die in den
Tempeln der anderen beiden Sekten nicht zu finden sind. Zunächst ist eine relativ strikte Aufteilung
des Hauptgebäudes in drei Teile festzustellen. Der Hauptraum in der Mitte ist den „Göttern der Drei
Ämter“ (Sanguan Dadi 三官大帝) gewidmet und wird deshalb auch als „Halle der Drei Beamten“
(sanguanting 三官廳) bezeichnet. Obwohl die Verehrung der Sanguan Dadi auch in den anderen
beiden  Zhaijiao zu  finden  ist,  stellt  ihre  herausgehobene  Position  in  der  Jintongpai ein
Charakteristikum dieser Sekte dar (siehe dazu Kapitel 5.4.). Neben den Drei Beamten finden sich
jedoch  auch  Statuen  anderer  Verehrungsobjekte,  wie  beispielsweise  Guanyin  oder  Mazu.
Eigentlicher  Hauptbereich  einer  Jintong-Halle  ist  jedoch  ein  hinter  der  sanguanting liegender
Raum, der wie auch in der  Longhuapai als „Innere Heimat“ (neijiaxiang) bezeichnet wird. Über
284Huangji jindan jiulian zhengxin guizhen huanxiang baojuan 皇極金丹九蓮正信皈真還鄉寶卷, älteste erhaltene
Version von 1523, BJCJ 8, 4; übersetzt in: Overmyer, Precious Volumes, 140. 
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Abbildung 3: Aufbau eines Jintong-Tempels
dem  dort  befindlichen  Altartisch  hängt  ein  „Patriarchenbildnis“,  welches  in  der  Regel  die
Frühpatriarchen Wang Zuotang 王左塘 (1538-1629?), Dong Yingliang 董應亮 (1582-1637) oder
dessen Frau Li Yuying  李玉英  zeigt.285 Links und rechts des Hauptraumes befinden sich zwei
weitere Räume, wobei der links gelegene (chanfang 禪房) als Aufenthaltsraum genutzt wird und
der rechts gelegene (jingfang 敬房) der Vorbereitung von Tee und anderen Speisengaben dient. In
Übereinstimmung mit den Tempeln der  Longhuapai werden in den jeweils vorgelagerten Räumen
die  Ahnentafeln  verstorbener  Mitglieder  (rechts)  bzw.  der  Ahnen  von  Mitgliedern  (links)
aufbewahrt. Jüngste Feldforschungen in Fujian ergaben einen ähnlichen Aufbau der dort ansässigen
Jintong-Tempel.286
Die  Platzierung  und  Zugänglichkeit  der  verschiedenen  Verehrungsobjekte  verdeutlicht  ihre
unterschiedliche Stellung im Pantheon der jeweiligen Sekten. Nebengötter sind dabei in der Regel
im vorderen Bereich untergebracht, der jedem Besucher zugänglich ist. Wichtige Gottheiten wie
Guanyin, Wusheng Laomu in Form einer Lampe oder Patriarchenbildnisse befinden sich hingegen
zumeist im hinteren Bereich, in dem sich nur initiierte Mitglieder aufhalten dürfen. Dieser wird
mitunter auch zur Lagerung bedeutender religiöser Gegenstände benutzt. So werden die im Rahmen
eines siebentägigen Initiationsfestes rezitierten  Fünf Bücher Patriarch Luos sowie das  Mingzong
xiaoyi daben bajuan 明宗孝義達本寶卷 in diesem Bereich aufbewahrt (siehe Anhang 3 Kapitel
11.3.).  Im Gegensatz  dazu werden nur  temporär  im Rahmen  eines  bestimmten Festes  verehrte
Gottheiten und Ahnengeister in anderen Bereichen untergebracht.  Während die Gottheiten ihren
Platz  zumindest  noch  innerhalb  des  gesamten  Tempelgebäudes  finden,  werden  die  potenziell
gefährlichen  Ahnengeister  und  opferlosen  Seelen  außerhalb  des  Gebäudes  platziert.  Diese
Distanzhaltung entspricht  gängiger  Praxis in  der  taiwanesischen Gesellschaft,  da sie  zum einen
potenziell gefährlich, zum anderen die Ahnen Fremder sind und wie Fremde behandelt werden.287
Zhang Kunzhen hat sich in seiner Dissertation dezidiert mit der Anordnung der Verehrungsobjekte
und ihren Beziehungen untereinander auseinandergesetzt und eine Theorie des „heiligen Raumes“
aufgestellt. Da ich diese aus Platzgründen nicht im Detail nachzeichnen kann, sei auf seine Arbeit
verwiesen.288
285Fotos dieser Patriarchenbildnisse sind zu finden in: Wang Jianchuan,  Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 9; Zhang
Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 17, 79, 165.
286Chen Songqing, Fujian Jintongjiao yanjiu, 70.
287Wolf, „Gods, Ghosts and Ancestors“, bes. 176-182.
288Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“;  Zhang Kunzhen und Xu Mingfu,
„Taiwan Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“, 92-107.
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3.3. Entwicklung und Transformation der Zhaijiao im 20. Jahrhundert
Quantitative Entwicklung und Verbreitung
Wie uns spätere Tempelhistoriographien und andere Zeugnisse nahelegen, sind die vegetarischen
Sekten in Gestalt der Longhua- und Jintong-Sekten etwa seit der Mitte des 18. Jahrhunderts nach
Taiwan gekommen. Aufgrund der dünnen Quellenlage der vorjapanischen Zeit sind jedoch nur sehr
begrenzte Aussagen über die quantitative Verbreitung und Entwicklung der Zhaijiao in dieser Zeit
möglich. Den Gründungsdaten der in den Quellen nachweisbaren zhaitang folgend, waren Zentral-
und Südtaiwan frühe Zentren der vegetarischen Sekten. Der hohe Norden um Taipei einerseits wie
auch der  tiefe  Süden um Gaoxiong andererseits  sind hingegen erst  vergleichsweise spät  in  der
zweiten  Hälfte  des  19.  Jahrhunderts  Ziele  missionarischer  Bestrebungen  geworden.  Diese
Entwicklungen sind keineswegs ungewöhnlich, stellte doch Tainan sowohl das politische wie auch
demographische und gesellschaftliche Zentrum der Insel im 18. und 19. Jahrhundert dar. Taipei und
Gaoxiong  hingegen  erlebten  erst  relativ  späte  Phasen  demographischen  und  ökonomischen
Wachstums, der auch zum Ausgangspunkt verstärkter religiöser Aktivitäten der  Zhaijiao wurde.289
Im Falle Taipeis ist dieser Zusammenhang besonders deutlich zu erkennen. So existierten im Jahr
der Ernennung Taipeis zur neuen Hauptstadt (1887) mit der Ciyuntang 慈雲堂 (1840 gegründet)
und der Longyuntang 龍雲堂 (1887/1889 gegründet) lediglich zwei zhaitang.290 Doch schon etwa
30 Jahre später konnten insgesamt 19 Vegetarierhallen gezählt werden.291
Einige der ältesten belastbaren, wenn auch nicht über alle Zweifel erhabenen Zahlen stammen aus
der Religionsuntersuchung der Jahre 1915 bis 1918, die infolge des Xilai'an-Zwischenfalls 西來庵
事件 von 1915 durch die Kolonialregierung angeordnet wurde.292 Während noch bis in die jüngere
Vergangenheit  dieser Aufstand zumindest teilweise mit den vegetarischen Sekten in Verbindung
gebracht wurde,293 haben neuere Forschungen ergeben, dass kein direkter Zusammenhang zwischen
beiden  besteht.294 Die  in  den  Untersuchungen  generierten  Zahlen,  religiösen  Zuordnungen  und
inhaltlichen Details sind zwar an einigen Stellen mit Vorsicht zu genießen, da die ausführenden
„Forscher“ (Lehrer und Polizisten) meist nur eine Grundschulausbildung genossen hatten und somit
über  keinerlei  Schulung  im  kritischen  Umgang  mit  den  „Forschungsobjekten“  verfügten.295
Dennoch bieten uns diese Statistiken erstmals ein einigermaßen verlässliches Bild der tatsächlichen
289Zu den allgemeinen Auswirkungen der Modernisierung und Industrialisierung Taiwans auf das religiöse Leben,
siehe auch Jones, „Religion in Taiwan at the End of the Japanese Colonial Period“, 28-31.
290Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 94f. (Ciyuntang); ZJDCS: Taibeishi (1959), 35122 (1889); Lin Meirong,
Taiwan de zhaitang yu yanzi, 19 (1887); Tempelbesuch, 07.04.2010.
291Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, Anhang, 1.
292Zu  den  Untersuchungen,  siehe:  Cai  Jintang,  Nihon  teikoku-shugi  ka  Taiwan  no  shūkyō  seisaku,  54-67;  Kan
Zhengzong, Taiwan Rizhi shiqi Fojiao fazhan, 123-130.
293Jones, Buddhism in Taiwan, 65f.; Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 182.
294Katz, When Valleys Turned Blood Red, 93ff. und 104.
295Cai Jintang, Nihon teikoku-shugi ka Taiwan no shūkyō seisaku, 55; Lin Meirong et al. (Hrsg.), Xuehai youyou: Liu
Zhiwan xiansheng fangtanlu, 117-127. 
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religiösen Landschaft Taiwans im frühen 20. Jahrhundert.
Ihre  beeindruckende  Kraft  entfalten  diese  Zahlen  v.a.  mit  vergleichendem  Blick  auf  den
monastischen Buddhismus Taiwans. So wurden im Jahre 1918 lediglich  77 buddhistische Tempel
und Klöster mit insgesamt 375 ordinierten Mönchen und Nonnen ausgemacht, von denen jedoch
nur  156  auch  tatsächlich  wohnhaft  in  diesen  waren.  Auf  der  anderen  Seite  standen  den
vegetarischen Sekten ganze 172 Tempel und 8663 Mitglieder zu Buche.296 Auch wenn diese Zahlen
einige Unregelmäßigkeiten aufweisen – so werden an anderer Stelle des Untersuchungsberichts 789
Mönche und Nonnen in  ganz  Taiwan aufgezählt  und eine  weitere  offizielle  Statistik  führt  175
zhaitang für das Jahr 1918 an – bestätigt die deutliche quantitative Übermacht der Zhaijiao die in
den Quellen des 19. Jahrhunderts angedeutete Vormachtstellung dieser Form des Buddhismus in
Taiwan.297 Gesamtgesellschaftlich  betrachtet  verlieren  jedoch  auch  diese  Zahlen  ihre
beeindruckende  Kraft,  werden  sie  gegen  die  Zahlen  daoistischer  Tempel  (3062)  und  „kleiner
Schreine“  (7787)  gestellt.298 Letztere  (shōshi  小祠 ) verweisen  wahrscheinlich  auf  die  kleinen
„Tempel des antwortenden Herrn“ (Youyinggong miao 有應公廟), die an zahllosen Straßenrändern
zu finden und einsamen Geistern gewidmet sind.299
Anhand  weiterer  offizieller  Daten  der  Kolonialregierung  ist  es  möglich,  die  quantitative
Entwicklung  und  Verbreitung  vegetarischer  Hallen  auf  Taiwan  in  der  ersten  Hälfte  des  20.
Jahrhunderts  einigermaßen  detailliert  zu  bestimmen  –  eine  Aufgabe,  die  aufgrund  mangelnder
Daten  seit  Ende  des Zweiten  Weltkrieges nicht  mehr  möglich  ist.  In  der  folgenden  Übersicht
(Tabelle 1) werden diese Zahlen nach Verwaltungseinheit sortiert aufgelistet. Das Jahr 1910 erhält
aufgrund anderer Verwaltungseinheiten eine gesonderte Tabelle.


























1910 105 2 3 5 28 20 1 20 19 5 - - 2 23 77f
.
296Taiwan  shūkyō  chōsa  hōkokusho,  Anhang, 2-6  (Anzahl  der  Tempel  beider  Religionen),  25-34  (budhistische
Mönche/Nonnen, die in buddhistischen Klöstern leben), 38-50 (Zhaijiao-Anhänger).
297Zur  Vormachtstellung  der  Zhaijiao,  siehe:  Seiwert,  Volksreligion  und  nationale  Tradition,  196ff.  Zu  den
abweichenden Zahlen siehe: Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, Anhang 27, 211; Taiwan sōtokufu jimu seiseiki teiyō
臺灣總督府事務成績提要 , ZGFZCS-Taiwan, Bd. 192:39, 570. Weitere Unregelmäßigkeiten tauchen bei der
Zusammenzählung der Mönche und Nonnen Taiwans auf (Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho,  Anhang 8, 33), die
teilweise Unterschiede zu den Zahlen der vorhergehenden Seiten (25-33) aufweisen.
298Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, Anhang, 1 und 6.
299Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 4.
300Grundlage dieser Daten sind die offiziellen Jahrbücher: Taiwan sōtokufu jimu seiseiki teiyō 臺灣總督府事務成績提
要 , gesammelt in: ZGFZCS-Taiwan, Bd. 192. Die zusätzlichen Daten für 1925 und 1926 stammen aus:  Nanying
Fojiao 南瀛佛教, Vol. 4, No. 4, 1926, 37 und Vol. 5, No. 4, 1927, 58. Auch diese Zahlen (z.B. im Jahr 1924, in dem
die Gesamtzahl aller zhaitang zusammengerechnet 192 betragen müsste) enthalten einige Fehler.
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Jahr Ges 台北 新竹 台中 台南 高雄 台東 花蓮 澎湖 Bd. Seite
1910 105 23 77f.
1913 111 29 448
1914 116 31 417
1915 116 33 449
1916 134 35 427
1917 161 37 509
1918 175 39 570
1922 188 27 57 40 31 32 - 1 46 285
1923 190 28 57 41 31 32 - 1 49 257
1924 193 28 58 42 31 32 - 1 52 278
1925 194 28 59 42 31 33 - 1 4,4 37
1926 201 29 61 45 31 31 - 1 3 5,4 58
1927 208 31 63 47 31 32 - 1 3 58 360
1928 209 60 347
1929 215 31 64 51 32 33 - 1 3 62 361
1930 219 32 65 52 32 34 - 1 3 64 310
1931 222 33 65 52 33 35 - 1 3 66 298
1932 227 35 66 52 33 37 - 1 3 69 330
1933 230 36 66 52 34 37 - 1 4 71 237
1934 234 35 66 56 35 37 - 1 4 74 296
1935 234 35 66 56 35 37 - 1 4 77 316
1936 236 36 67 56 35 37 - 1 4 79 297
1937 236 36 67 56 35 37 - 1 4 82 340
1938 233 36 67 56 35 34 - 1 4 84 324
1939 233 36 67 56 35 34 - 1 4 86 318
1940 230 35 65 56 35 34 - 1 4 89 288
1941 231 35 64 56 37 34 - 1 4 92 288
1942 231 94 196
Schätzungen gehen von so unterschiedlichen Anhängerzahlen wie 180 000 im Jahr 1920 und 20 000
im Jahr 1922 aus, wobei diese Zahlen jedoch mit äußerster Vorsicht zu behandeln sind. So erscheint
es nicht  nur unglaubwürdig,  wie die  Zahl  der  Sektenanhänger  in nur zwei  Jahren um 160 000
gefallen sein soll. Zudem geht die erste Schätzung auch von über 630 Hallen im Jahre 1920 aus –
eine  Zahl,  die  mit  den  offiziellen  Daten  der  späten  1910er  und  frühen  1920er  Jahre  nicht  in
Übereinklang zu bringen ist.301 Im Zeitraum der Erfassung der obigen Daten waren Xinzhu und
Taizhong ausgeprägte Zentren der vegetarischen Sekten, während v.a. der Osten Taiwans nahezu
unbehelligt  blieb.  Besonders  bemerkenswert  ist  jedoch  der  rasante  Gesamtzuwachs  an
Vegetarierhallen in den ersten beiden Jahrzehnten der Datenerfassung, während der Anstieg in den
folgenden zwei Jahrzehnten mit nur noch 30 zhaitang vergleichsweise gering ausfällt. So imposant
die  explosionsartige Verdopplung der Tempelzahlen in gerade einmal 16 Jahren von 1910 bis 1926
auch ist, handelt es sich zu einem gewissen Grad wohl nur um statistische Zuwächse, die in dieser
Form nicht  zwingenderweise  mit  tatsächlichen  korrelieren  müssen.  Dieser  Eindruck  wird  noch
301Beide Zahlen entstammen: Masuda Fukutarō, „Taiwan no jibyō o junreki shite – Kagigun“, 9.
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verschärft, wenn man sich den Zuwachs um 66 Prozent (61 zhaitang) in den Jahren 1915 bis 1918
vor  Augen  führt.  Dieser  fällt  wohl  nicht  zufällig  in  die  Zeit  der  ersten  intensiven
Religionsuntersuchungen in ganz Taiwan in der Folge des Xilai'an-Aufstandes. Die Untersuchungen
führten offenbar lediglich zu einer Präzisierung der Daten, sodass die Zahlen vor 1915 als nicht
unbedingt repräsentativ angesehen werden können.
Ebenso  scheinen  die  Zahlen  zu  belegen,  dass  die  Buddhisierungsmaßnahmen  der  japanischen
Kolonialregierung  offenbar  nur  einen  eher  geringen  Einfluss  zumindest  auf  die  quantitative
Verbreitung der Zhaijiao genommen haben. Auch wenn sich die Gesamtzahl gegen Ende stabilisiert
hat, ist sie doch noch bis in die Mitte der 1930er Jahre hinein gestiegen. Auf der anderen Seite ließe
sich einwenden,  dass die  Anzahl  ohne diese Kampagnen vielleicht  noch weiter  gestiegen wäre.
Zudem  sagen  rein  statistische  Daten  wie  diese  weder  etwas  über  die  tatsächliche  religiöse
Orientierung und Praxis der betreffenden Tempel, noch über die Anzahl ihrer Anhänger aus. Werden
die Tempelzahlen auf  die  Gesamtbevölkerung umgerechnet,  wird der  rückläufige  Charakter  der
quantitativen Entwicklung jedoch am deutlichsten. Wie in der unten stehenden Tabelle zu erkennen,
ist bis Mitte der 1920er Jahre ein Sinken des Quotienten festzustellen, was auf einen im Vergleich
zum Bevölkerungsanstieg überproportionalen Zuwachs an zhaitang – und damit indirekt auf einen
Bedeutungsgewinn der  Zhaijiao – hinweist.  Die dramatische Abnahme des Quotienten zwischen
1915 und 1920 kann wie oben erklärt auf statistische Ungenauigkeiten zurückgeführt werden und
interessiert hier weniger. Bemerkenswert ist jedoch der Anstieg des Quotienten, der spätestens mit
dem Jahr 1930 einsetzt und deutlich macht, dass die Tempelzahlen nicht nur seit 1937 rückläufig
waren (siehe Tabelle 1), sondern dass sich der Zuwachs zu Beginn der 1930er im Vergleich zum
Bevölkerungswachstum verlangsamt hat  –  ein erster  Indikator  schwindender  Relevanz.  Kurzum
legen die Zahlen beider Tabellen den Schluss nahe, dass der quantitativ messbare Bedeutungsverlust
der Zhaijiao gegen Ende der 1920er Jahre eingesetzt hat.
Tabelle 2: Quotienten der Tempelzahlen im Verhältnis zur Einwohnerzahl (1915-1940)302 
Jahr 1915 1920 1925 1930 1935 1940
Bevölkerung 3.479.922 3.955.308 3.993.408 4.592.537 5.212.426 5.872.084
Tempelzahl 116 ca. 180 194 219 234 230
Quotient 29.999 ca. 21.974 20.585 20.970 22.275 25.531 
Neben den in der Regel friedlichen Maßnahmen zur Buddhisierung der vegetarischen Sekten in den
ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts zeigte eine v.a. politisch motivierte Kampagne der späteren
302Die Bevölkerungszahlen dieses Zeitraums entstammen offiziellen Statistiken der japanischen Kolonialregierung,
siehe:  Taiwan sheng tongzhi 臺 灣 省 通 志  (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1971), j. 2, renmin zhi,
renkou pian, 136b-140a.
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Kolonialzeit einen direkten und unverkennbaren Einfluss auf die Zhaijiao. So wurden im Rahmen
der Japanisierungsbewegung (kōminka  皇民化 )  zwischen 1936 und 1942  neun zhaitang zerstört
und 27 ihrem Zweck entfremdet und umgewandelt, die Mehrzahl davon in den ehemaligen Zentren
Xinzhu  (5  zerstört,  10  umgewandelt)  und  Tainan  (7  umgewandelt).303 Um  die  Zhaijiao von
„abergläubischen“ Vermischungen zu befreien und sie somit dem aus japanischer Sicht „reinen“
japanischen  Buddhismus  näherzubringen,  wurden  zudem  153  Götterfiguren zerstört  und 202
weitere in Museen oder andere Orte geschafft.304
Der  Eindruck,  dass  die  Buddhisierungs-  und  Japanisierungskampagnen  der  späten  Kolonialzeit
doch einen tief  greifenderen Einfluss auf die  Zhaijiao entfaltet  haben könnten,  als  es die obige
Statistik nahelegt, lässt sich durch die letzten einigermaßen verlässlichen Zahlen aus den späten
1950er Jahren erhärten. So wurden in der Religionsuntersuchung von 1959 nur noch 80 eindeutig
als zhaitang identifizierbare Tempel gezählt. Unter Zuhilfenahme meiner Feldforschungsdaten kann
ich  diese  Zahl  auf  91  erhöhen.305 Die  im  Folgenden  genannten  Zahlen  beziehen  sich  auf
letztgenannte Zählung, in Klammern finden sich die Ergebnisse der Untersuchung von 1959. Die
Longhuapai ist  mit  52  (47)  Hallen  noch  immer  die  quantitativ  verbreitetste  der  drei  Sekten,
wohingegen Xiantian und Jintong mit nur noch 24 (22) und 15 (11) Tempeln aufwarten können. Seit
der  zuletzt  erfolgten  Datenerfassung  der  Kolonialzeit  im Jahre  1942  ist  in  nur  17  Jahren  eine
bemerkenswerte  Abnahme  um  61 (65)  Prozent  feststellbar.  Unter  Umständen  ist  auch  diese
Abnahme  lediglich  eine  statistische,  die  auf  eine  Präzisierung  der  Daten  zurückzuführen  sein
könnte. So resultierten die von 1919 bis 1942 erfassten zhaitang-Zahlen nicht aus einer alljährlichen
Überprüfung  der  religiösen  Zuordnung  der  entsprechenden  Tempel,  sondern  nur  aus  einer
Rückmeldung bzw. ihrem steuerlichen Status. Die nur wenige Jahre zuvor verfasste älteste Version
des „Religionskapitels“ Li Tianchuns aus dem Jahre 1956 hingegen zählt 143 zhaitang, wobei 95
auf die  Longhuapai, 20 auf die  Xiantianpai und 28 auf die  Jintongpai entfallen.306 Sollten diese
Zahlen stimmen – ihre Herkunft verbleibt leider im Dunkeln, was ihre Glaubwürdigkeit schmälert –
hätten v.a. die Sekten Longhua und Jintong einen deutlichen Verlust in nur drei Jahren zu beklagen.
Da eine derart rasante Halbierung in dieser kurzen Zeitspanne jedoch höchst unwahrscheinlich sein
303Chen Linrong, Riju shiqi Shendao tongzhi xia de Taiwan zongjiao zhengce, 256.
304Chen Linrong,  Riju shiqi Shendao tongzhi xia de Taiwan zongjiao zhengce, 256. Zur Auswirkung der  kōminka-
Bewegung auf die Religionen Taiwans, siehe: Ebd., 229-286; Cai Jintang, Nihon teikoku-shugi ka Taiwan no shūkyō
seisaku, 84-129; Kan Zhengzong, „Taiwan rizhi shiqi Fojiao fazhan yu huangminhua yundong“; Jones, „Religion in
Taiwan at the End of the Japanese Colonial Period“, 24-28. Speziell zur Haltung der späten Kolonialregierung zu
den Zhaijiao, siehe: Wu Minxia, Riju shiqi de Taiwan Fojiao, 606f.
305Ich habe alle in den Untersuchungsunterlagen von 1959 genannten  zhaitang zusammengezählt. Andere offizielle
Statistiken darüber sind mir nicht bekannt. Als „eindeutig als zhaitang identifizierbar“ erachte ich Tempel, in deren
Untersuchungsbericht  eindeutig  eine  Affiliation  zu  einer  der  drei  vegetarischen  Sekten  vermerkt  ist.  Im  Laufe
meiner  Feldforschung habe  ich zudem einige  zhaitang besucht,  die  zu  dieser  Zeit  bereits  existierten,  aber  aus
unbekannten Gründen nicht in den Dokumenten von 1959 auftauchen.
306Taiwan sheng tongzhi gao  臺灣省通志稿 (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1956),  j. 2 renmin zhi
zongjiao pian, 82, 84, 98f. und 101f.
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dürfte,  ist  von einer gewissen Ungenauigkeit  von Li Tianchuns Zahlen auszugehen. Womöglich
führte er Tempel in erster Linie aufgrund ihrer traditionellen Zugehörigkeit zu den Zhaijiao an, ohne
jedoch nach ihrer zu seiner Zeit tatsächlichen religiösen Affiliation zu fragen.
Der hier bereits deutlich erkennbare Negativtrend scheint sich auch in den folgenden Jahrzehnten
weiter fortgesetzt zu haben, auch wenn er aufgrund fehlender Daten nicht eindeutig quantifizierbar
ist. 1995 schätzte Wang Jianchuan die Anzahl noch aktiver zhaitang auf unter 62. Davon entfallen
seiner  Einschätzung nach 30 auf  die  Longhuapai,  27 auf  die  Xiantianpai und nur fünf  auf  die
Jintongpai.307 Lin Meirong und Zhang Kunzhen bezifferten die Zahlen nur fünf Jahre später ähnlich
niedrig  auf  58  mehr  oder  minder  aktive  zhaitang.308 Während  die  globalen  Statistiken  die
quantitative Abnahme vegetarischer Tempel seit Ende der Kolonialzeit also eindeutig bestätigen,
zeigen sie nur eine Seite einer vielschichtigen Entwicklung. Zum Einen wurden nicht wenige und
v.a. mit der  Longhuapai assoziierte  zhaitang nach Ende der Kolonialzeit gegründet, einige davon
sogar erst in den vergangenen beiden Jahrzehnten. Vor allem im Süden Taiwans wurden elf der
gegen Ende der 1990er Jahre aktiven 28  zhaitang in den vergangenen zwei bis drei Jahrzehnten
gegründet.309 Zum  Anderen  erfuhren  einige  Vorstellungen  und  Praktiken  der  Zhaijiao eine
Diffundierung und damit Loslösung von ihren distinkten institutionellen Wurzeln. Auf diesen Punkt
werde ich in der Konklusion detaillierter eingehen.
Buddhisierung und Privatisierung: Tendenzen der Transformation
Neben der statistisch einigermaßen exakt quantifizierbaren Abnahme vegetarischer Tempel können
jedoch noch andere Tendenzen der Transformation beobachtet werden. Eine dieser Entwicklungen,
die  aus  Nachwuchsmangel  sowie  Desinteresse  jüngerer  Generationen  herrührt,  wird  von  Lin
Meirong  und  Zhang  Kunzhen  als  „Umwandlung  in  Wohnhäuser“  (minzhaihua  民 宅 化 )
bezeichnet.310 Ich  möchte  sie  in  Ermangelung  eines  besseren  Begriffs  als  „Privatisierung“
bezeichnen,  also  auf  die  Umwandlung  eines  öffentlichen,  für  außerfamiliäre  Mitglieder  und
Interessierte  prinzipiell  zugänglichen,  Ortes  religiöser  Praxis  in  einen Tempel  privater  Andacht.
Daher werden viele dieser zhaitang auch als „Familientempel“ (jiamiao 家廟) bezeichnet. Einige
verlieren  zudem ihre  Zhaijiao-Affiliation  und  werden  nur  noch  aus  Gründen  kindlicher  Pietät
aufrecht erhalten. Dieser Prozess der „Privatisierung“ sollte jedoch nicht vorschnell als eindeutiger
Indikator eines religiösen Verfalls interpretiert werden. Möglicherweise zeugt er auch von einer Re-
Privatisierung  dieser  Tempel.  Wie  weiter  oben  beschrieben,  waren  nicht  wenige  zhaitang
307Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 67 (Vorwort).
308Lin Meirong und Zhang Kunzhen, „Taiwan diqu zhaitang de diaocha yu yanjiu“, 220ff.
309Lin Meirong und Zhang Kunzhen, „Taiwan diqu zhaitang de diaocha yu yanjiu“, 222.
310Lin Meirong und Zhang Kunzhen, „Taiwan diqu zhaitang de diaochu yu yanjiu“, 216. Vgl. auch Zhang Kunzhen,
„Taiwan chuantang zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 162-166.
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ursprünglich in Privathäusern untergebracht und oft auch nicht öffentlich zugänglich. 
Die Privatisierung vegetarischer Tempel steht allem Anschein nach in enger Verbindung zu dem
ungeheuren Bedeutungszugewinn monastisch-buddhistischer Institutionen auf der einen Seite, wie
auch alternativer laienbuddhistischer Angebote auf der anderen Seite. Beide Entwicklungen werden
von den meisten Beobachtern als einer der Hauptgründe des Bedeutungsrückgangs der Zhaijiao im
20. Jahrhundert  angesehen und deuten zugleich auf den  wohl wichtigsten und meistdiskutierten
Aspekt  ihrer  Transformation.  In  der  chinesischsprachigen  Literatur  wird  er  üblicherweise  als
„Buddhisierung“ (fojiaohua 佛教化 oder kongmenhua 空門化) bezeichnet.311 Während die meisten
Autoren ihn nicht weiter spezifizieren und in recht vager Bedeutung als Umwandlung vegetarischer
Tempel in buddhistische verwenden, bleibt oft genug die Frage bestehen, was genau damit gemeint
sei und unter welchen Umständen eine  zhaitang als „buddhisiert“ gelten könne. Der einzige mir
bekannte  analytische  Ansatz,  der  diese  Fragen  aufgreift  und  Indikatoren  als  Maßstab  für  die
Buddhisierung  zu  finden  sucht,  findet  sich  in  einem  Gemeinschaftswerk  zur  Geschichte  der
Xihuatang  西 華 堂  (Jintong)  in  Tainan.312 Es  werden  fünf  empirisch  beobachtbare  Merkmale
genannt, die als Indikatoren einer vollständigen Buddhisierung betrachtet werden können: 1) die
Veränderung der Hauptgottheit von Guanyin zu Śākyamuni, 2) das Verschwinden volksreligiöser
(daoistischer)  Gottheiten,  3)  das  Rasieren  der  Haare  (Mönchsordination),  4)  die  rituelle
Verwendung  von  Wasser  und  Weihrauchstäbchen  (xiangtiao 香 條 )  anstelle von  Tee  und
„Weihrauchstückchen“ (shuchai 束柴) als Gaben,313 sowie 5) die Ablösung alter Sektentexte durch
buddhistische Sūtras und Ritualhandbücher. 
Faktisch stellt  sich Buddhisierung in der Regel als allmähliche Entwicklung dar, so dass es zur
Entstehung  von  Mischformen  kommt,  in  denen  sowohl  vegetarische  als  auch  buddhistische
Elemente nebeneinander existieren.  Die Buddhisierung und teilweise sogar Verklösterlichung ist
schon bei einigen Tempeln detailliert beschrieben worden,314 die detailliertesten Studien existieren
jedoch zur Dehuatang in Tainan.315 Aus Platzgründen können diese Entwicklungen hier jedoch nicht
näher nachgezeichnet werden. Zeitlich betrachtet  lässt  sich die Buddhisierung der vegetarischen
Sekten  in  zwei  Phasen einteilen:  Erstens,  die  japanische  Kolonialzeit,  in  der  die  Zhaijiao dem
Einfluss des japanischen, aber auch des taiwanischen Buddhismus ausgesetzt waren;316 zweitens,
311Vgl. Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantang zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 167-176.
312Guoli chenggong daxue jianzhuxuexi (Hrsg.), Tainan shi sanji guji Xihuatang yanjiu, 55f.
313Zu den verschiedenen Arten  von Weihrauch  im Buddhismus,  siehe:  Zhang Meiya  (Hrsg.),  Fojiao xiangpin yu
xiangqi quanshu, 60-66.
314Zur Zhaimingtang 齋明堂 (Longhua) im Kreis Taoyuan, siehe: Chen Qingxiang, „Daxi Zhaimingsi de chuancheng
zongfeng“ und Wu Xueming, „Taiwan zhaitang ge’an yanjiu“. Zur Fulintang 福林堂 (Xiantian) in Xinzhu, siehe:
Li Luanxian, „Xinzhu-shi Fulintang zhi yanjiu“ sowie Li Luanxian und Li Yuzhen, „Xinzhu zhaitang xunli“.
315Wang Jianchuan, „Cong Longhuajiao dao Fojiao“; Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“; Broy,
„From Sectarian Past to Buddhist Present“.
316Vgl. dazu: Wu Minxia, Riju shiqi de Taiwan Fojiao, 451-476; Yao Lixiang, „Riju shidai Taiwan Fojiao yu Zhaijiao
guanxi zhi tantao“; Tainaka Chizuru, „Nihon tōchiki Taiwan no Saikyō ni kan suru ichi shiten“, 60-68.
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die Zeit des Kriegsrechts auf Taiwan (1949-1987), in der festländische Akteure und Institutionen
den Buddhismus in Taiwan dominierten.317 
Ohne detaillierter auf die einzelnen Entwicklungen eingehen zu können, möchte ich an dieser Stelle
doch die wichtigsten Elemente und Stufen der allmählichen Buddhisierung nennen. Dabei stütze ich
mich  weitestgehend  auf  die  im  obigen  Abschnitt  angeführten  Sekundärmaterialien.  Die
Buddhisierung setzte ein zu einer Zeit,  in der die vegetarischen Sekten die dominante sichtbare
Form distinkter buddhistischer Lehre und Praxis darstellten und führten zu einer Gegenwart, in der
die Zhaijiao aus dem religiösen und gesellschaftlichen Blickfeld verschwunden sind. Direkt mit der
politischen Kolonialisierung Taiwans begannen die ersten japanischen buddhistischen Schulen ihre
Missionierung. Viele zhaitang wurden bereits in dieser frühen Phase zu Zweigtempeln erklärt und
führten Aktivitäten im Namen dieser Institutionen aus. 
Die  nächste  Stufe  stellte  die  Schaffung  erster  nationaler  Vereinigungen  dar,  die  v.a.  durch  die
veränderte politische Lage infolge des Xilai'an-Zwischenfalls von 1915 forciert wurde. Beginnend
mit der „Patriotischen Buddhistischen Vereinigung“ (Aiguo Fojiaohui 愛國佛教會) 1912 wurden
weitere Assoziationen ins Leben gerufen, wie etwa die „Buddhistische Jugendvereinigung Taiwans“
(Taiwan Fojiao qingnianhui 臺灣佛教青年會) 1916, die „Taiwanisch-Buddhistische Vereinigung
der Freunde des Wegs“ (Taiwan Fojiao daoyouhui 臺灣佛教道友會) 1918 oder die „Buddhistische
Vereinigung Südsee“ (Nanying Fojiaohui 南 瀛 佛 教 會 ) 1921.318 In jeder dieser Vereinigungen
waren japanische und taiwanische Mönche sowie Vertreter der vegetarischen Sekten involviert. Die
Aktivitäten  dieser  Organisationen  umfassten  das  gemeinsame  Abhalten  von  Symposien  und
Lehrgängen, die Herausgabe von Zeitschriften, das Engagement im karitativen Bereich und vieles
mehr.  Die  Institutionalisierung  von  Zusammenarbeit  und  Einordnung  in  den  herkömmlichen
Buddhismus  führt  zu  einer  immer  deutlicheren  Unterordnung,  so  dass  einige  „vegetarische
Freunde“  in  schon fast  unterwürfigem Duktus  in den  Zhaijiao bereits  nur  mehr einen „kleinen
Bruder“  des  „großen  Bruders  Buddhismus“  sahen.319 Die  1920  gegründete  exklusive  Zhaijiao-
Vereinigung  Taiwan Fojiao  Longhuahui 臺 灣 佛 教 龍 華 會  („Drachenblumenvereinigung des
taiwanischen  Buddhismus“)  grenzte  zwar  formal  gesehen  den  buddhistischen  Klerus  aus.320
Dennoch agierte sie unter dem Paradigma eines staatsdienlichen und der Gesellschaft nützlichen
Buddhismus,  wie  er  von  der  japanischen  Kolonialregierung  gefordert  wurde.  Tainaka  Chizuru
317Vgl.  Kan Zhengzong, „Yijiusijiu-nian zhi  hou Dalu Fojiao dui Zhaijiao de chongji“;  Jiang Canteng,  „Zhanhou
Taiwan Zhaijiao fazhan de kunjing wenti“.
318Siehe dazu: Jones, Buddhism in Taiwan, 64-81; Wu Minxia, Riju shiqi de Taiwan Fojiao, 296-318.
319Nandō Jibyō tanbōki 南島寺廟探訪記 (1929), in: Tōa Hōchitsujo josetsu. Minzoku shinkō o chūshin toshite 東亞法
秩序序説―民族信仰を中心として , von Masuda Fukutarō 増田福太郎 . (Ajiagaku sōsho アジア学叢書, 78,
Tokyo: Ōzorasha, 2001). Original: Daiyamondo Sha: Tokyo 1942, 279.
320Wang Jianchuan, „Lüelun rizhi shiqi Zhaijiao de quandaoxing lianhe zuzhi“; Ders., „Rizhi shiqi de Zhaijiao lianhe
zuzhi“; Tainaka Chizuru, „Nihon tōchiki Taiwan no Saikyō ni kan suru ichi shiten“, 64-68.
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interpretiert dieses Auftreten als Versuch, sich nicht durch die immer stärker werdende monastisch-
buddhistische Präsenz an den Rand drängen zu lassen.321 Damit ließ man sich jedoch „auf das Spiel
ein“, buddhistischer als der Buddhismus zu sein.
Die dritte Stufe der Abnahme vegetarischer Identität ist auf die bereits weiter oben erwähnte rigide
Japanisierungspolitik der „Transformation in kaiserliche Untertanen“ (kōminka undō 皇民化運動)
zurückführen. Die Kampagne, die bei Ausbruch des  Zweiten Sino-Japanischen Krieges im Jahre
1937 gestartet wurde, um die Loyalität der Taiwaner zum japanischen Mutterland zu stärken, hatte
direkte politische Konsequenzen für die indigenen Religionen. Obwohl die vegetarischen Sekten
nicht  im  Fokus  dieser  Bewegung  lagen,  die  eine  Rationalisierung  und  Japanisierung  der  aus
japanischer  Sicht  „abergläubischen“  taiwanischen  Religionen  zum  Ziel  hatte,  wurden  einige
zhaitang zerstört oder umgewandelt sowie religiöse Artefakte entfernt oder vernichtet. Viele dieser
Gegenstände erschienen den Kolonialbehörden als „unbuddhistisch“, wie beispielsweise ein Bildnis
Patriarch Luos in der Dehuatang, welches in Form eines 1932 aufgenommenen Fotos in Masuda
Fukutarōs Die Religionen Taiwans der Nachwelt erhalten geblieben ist,322 jedoch selbst nach 1937
entfernt  und verbrannt  wurde.  Der  Druck  zur  Transformation  kam jedoch nicht  nur  von oben,
sondern er begann auch, eine interne Dynamik zu entfalten.  Neben den Aktivitäten der  Taiwan
Fojiao  Longhuahui  beispielsweise gründeten  1938  drei  zur  Xiantianpai gehörende  Tempel  in
Tainan  die  so  genannte  „Vereinigung  zur  Verbesserung  der  taiwanischen  Zhaijiao durch  die
Verehrung von Kaiser und Buddha“ (Sonnō keibutsu Taiwan Saikyō kaizenkai 尊皇敬佛臺灣齋教
改善會). Ihrem Statut folgend verstand sie unter „Verbesserung“ eine Annäherung an den Geist des
Buddhismus und der Nation Japans.323 Buddhisierung wurde also offenbar gleichgesetzt  mit  der
Annäherung  an  „echtes“  Japanischsein  und  war  damit  ein  wichtiger  Aspekt  der
Japanisierungsbewegung der ausgehenden Kolonialzeit.
Die vierte und bis heute anhaltende Stufe setzte 1949 ein mit dem Rückzug der Guomindang nach
Taiwan. Vor allem die Zeit des Kriegsrechts (1949-1987) war geprägt durch eine politische und
religiöse Dominanz des Festland-Buddhismus, die erst seit Ende dieser Phase zu bröckeln scheint.
Wie viele herkömmliche buddhistische Tempel, leisteten auch zahlreiche  zhaitang den staatlichen
Vorgaben Folge und assoziierten sich in den 1950er Jahren mit lokalen Zweigen der 1952 durch
festlandstämmige buddhistische Mönche in Taiwan neu gegründeten „Buddhist Association of the
Republic  of China“ (BAROC).324 Wie die  Religionsuntersuchen von 1959 und 1983 nahelegen,
scheint  diese  Assoziierungswelle  ziemlich  flächendeckend  gewesen  zu  sein.  Dennoch  müssen
321Tainaka Chizuru, „Nihon tōchiki Taiwan no Saikyō ni kan suru ichi shiten“, 66f.
322Taiwan no shūkyō 臺灣の宗教 (Yōkenoō: Tokyo 1939), Anhang Taiwan hondōjin no shūkyō 臺灣本島人の宗教,
22.
323Nanying Fojiao 南瀛佛教, Vol. 16, no. 9, 1938, 41f.
324Zur BAROC in Taiwan, siehe: Jones, Buddhism in Taiwan, Kap. 5; Laliberté, The Politics of Buddhist Associations,
Kap. 2 und 3.
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institutionelle Anbindungen und Vereinigungen nicht ausschließlich als Ausdruck einer einseitigen
Buddhisierung  der  Zhaijiao gelesen  werden.  In  nicht  wenigen  Fällen  bekleideten  bekennende
Zhaijiao-Vertreter und Verwalter von Vegetarierhallen prominente Ämter in den lokalen BAROC-
Vereinigungen.325 Wie schon sein Vater vor ihm ist  beispielsweise  Yan Shi Pukong  顏施普 空
(*1923), Abt der Mindetang in Taizhong und zudem Senior-taikong in Taiwan, im Taizhong-Zweig
der BAROC tätig.326
Wohingegen  historische  Quellen  sich  noch  kritisch  vom  Mönchstum  distanzieren  und  den
vegetarischen Weg als bessere Form des Buddhismus inszenieren (siehe Kapitel 4.6.1), haben diese
langwierigen  und  ganz  unterschiedlichen  Prozesse  der  Buddhisierung  dazu  geführt,  dass  diese
Grenze heute offenbar nicht in allen Fällen so strikt gezogen wird. Viele „vegetarische Freunde“
machen  keinen  Unterschied  zwischen  Buddhismus  und  Zhaijiao und  besuchen  ganz
selbstverständlich  die  Tempel  beider  Traditionen.327 Selbst  Träger  des  zweithöchsten  Longhua-
Grades taikong sehen in ihnen nichts als verschiedene Worte für dieselbe Sache.328 Einige zhaitang
haben sogar ihre rituelle Souveränität aufgegeben und laden buddhistische Mönche ein, um Texte
zu rezitieren oder sogar wie im Falle eines in der Dehuatang abgehaltenen Fests zur „Universellen
Erlösung“  (pudu  普 度 ),  um  die  rituelle  Leitung  zu  übernehmen.329 Die  Grenzen  zwischen
herkömmlichem Buddhismus und vegetarischen Sekten scheint immer mehr zu verwischen. Wohin
diese  Entwicklung  noch  führen  wird,  bleibt  abzuwarten.  Jedoch  kann  schon  jetzt  festgestellt
werden, dass sie auf die Identität und Integrität der Zhaijiao eine auflösende Wirkung zu entfalten
scheint.330 
325Siehe  z.B.:  TWFJDG, 326f.;  ZJDCS: Taizhongxian (1959),  36095;  ZJDCS: Yunlinxian (1959),  44095;  Taiwan
Fojiao siyuan antang zonglu 臺灣佛教寺院庵堂總錄 (Foguang chubanshe: Dashuxiang, 1977), 359.
326Informelles Gespräch, Mindetang in Taizhong (06.07.2010); TWFJDG, 327f.; ZJDCS: Taizhongshi (1959), 37003.
327Informelles Gespräch, Chaotiantang (14.11.2010).
328Informelle Gespräche, Chaotiantang (19.11.2010) und Ciyinsi (23.11.2010).
329Feldbesuch, Dehuatang (06.09.2010).
330Vgl. meine Überlegungen zum Fall der Dehuatang in: Broy, „From Sectarian Past to Buddhist Present“.
76
4. Die Longhuapai
4.1. Die frühe historische Entwicklung der Longhuapai
4.1.1. Die Vorgeschichte: Patriarch Luo in Geschichte und Hagiographie
Am Anfang  stand  Patriarch  Luo  羅祖 .  So  vermittelt  es  zumindest  die  interne  Tradition  der
Longhuajiao. Wichtigster und auch ältester erhaltener Quellentext dieser Lesart ist die  Komplette
Niederschrift  der Biographien der höchsten Patriarchen der drei Generationen (Taishang zushi
sanshi yinyou zonglu 太上祖師三世因由總錄, im Folgenden kurz: Sanshi yinyou), welche aus der
zweiten  Hälfte  des  17.  Jahrhunderts  stammt  und  als  offizielle  Geschichtsschreibung  der
Frühgeschichte  der  Longhuajiao betrachtet  werden  kann.331 Neben  dem  bisher  in  allen
Forschungsarbeiten  verwendeten  Neudruck von 1875,  der  auf  eine  früh-Qing-zeitliche  Ausgabe
zurückgeht, ist die Bibliothek des Ethnologischen Instituts der Academia Sinica im Besitz einer in
Taiwan angefertigten handschriftlichen Ausgabe von 1916, die in einigen Formulierungen von der
oben erwähnten Fassung abweicht.332
Das Werk berichtet vom Leben und Wirken der drei Patriarchen Luo, Ying und Yao. Da Patriarch
Luo für die Drachenblumenlehre weniger als tatsächlicher Lehrer, sondern eher als religiöse Ikone
wirksam war und ist, werde ich nur einige knappe Bemerkungen zu ihm machen.  Wie Barend ter
Haar  in  seiner  neuen  Studie  aufzeigt,  wurden  viele  Angaben  über  das  Leben  und  Wirken  des
Patriarchen  erst  Generationen  nach  seinem  Tod  schriftlich  fixiert.  Sie  tragen  nicht  selten
hagiographische Züge und sind deshalb keine verlässlichen Daten.333 So lassen sich etwa Parallelen
zur  Biographie  des  sechsten  Chan-Patriarchen  Huineng  慧能  (638-713)  finden,  welche  die
Authentizität  vieler  in  der  bisherigen  Forschung  akzeptierter  biographischer  Daten  in  Zweifel
ziehen.334
Patriarch Luo (1443-1527) kam im Osten der nordchinesischen Provinz Shandong 山東  als Sohn
einer Militärfamilie zur Welt.335 Vor allem in den Quellen der Drachenblumentradition taucht er
häufig als  Luo Yin  羅因  oder Luo Ying  羅英  auf,  sein persönlicher Name soll  der jüngeren
331Vorwort von 1682, Nachdruck von 1875, MJZJ 6. Alternativ kursiert der Titel Sanzu xingjiao yinyou baojuan 三祖
行腳因由寶 卷  (Kostbare Schrift  über die spirituellen Wanderungen der drei Patriarchen), in: BJCJ 4. Beide
Versionen scheinen identisch zu sein. Zum Text und seinem Inhalt siehe: Nadeau, „Popular Sectarianism in the
Ming“, 59-71 und 179-183.
332Taishang zushi sanshi yinyou zonglu 太上祖師三世因由總錄 , handschriftliche Kopie von Wei Puxing 魏普興
(Xinzhu: Wei Changxing shangdian, 1916).
333Siehe seine im Erscheinen befindliche Monographie: The History of a Reading Experience, Kap. 1.
334Siehe dazu: Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 77-81.
335Diese Darstellung paraphrasiert: Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, Kap. 1; Seiwert, Popular Religious
Movements, 216-235.
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Forschung zufolge jedoch Luo Menghong 羅夢鴻  geheißen haben.336 In Miyun 密雲  (ca. 60 km
nordöstlich von Peking) soll er seinen Militärdienst als Soldat zur Begleitung und Überwachung der
Transportarbeiten  auf  dem  Großen  Kanal,  auf  dem  Nahrungsmittel  aus  dem  Süden  in  die
Hauptstadtregion  gebracht  wurden,  abgeleistet  haben.  Vermutlich  vor  dem  Hintergrund  dieses
entbehrungsreichen Lebens sowie des frühen Verlusts seiner Eltern begann Luo im Alter von 28
Jahren das Leben eines religiösen Suchers. Bis zu seiner Erleuchtung im Alter von 40 Jahren hatte
er  offenbar  mehrere  Meister  verschiedener  religiöser  Herkunft,  deren  Lehren  und  Praktiken  er
jedoch als nutzlos und falsch betrachtete. Nach seinem völligen Erwachen begann Luo, Schüler um
sich zu scharen und eine Gemeinde zu gründen. Obwohl zunächst wohl eine vier Titel umfassende
Sammlung von Luos Lehren  (Sibu jingjuan 四部經 卷 )  kursierte,  wurden die  im Jahre  1509
erstmals gedruckten  Fünf Bücher in Sechs Bänden (Wubu liuce  五部六冊 )  zum Standardkanon
vieler Luo-Sekten.337 Da viele der sich auf ihn berufenden Sekten starke ikonoklastische Positionen
vertraten und jegliche Form (äußeren) religiösen Handelns als für die Erlösung nutzlos ablehnten,
werden sie in den Quellen oft unter dem Namen „Lehre des Nicht-Handelns“ (Wuweijiao 無為教)
geführt.338 Auf das Problem des Ikonoklasmus dieser Religionsgemeinschaften werde ich in Kapitel
4.6. detailliert zurückkommen.
Neben der Vergöttlichung seiner Figur (siehe dazu Kapitel  2.2.2) wurde Luo zudem schon früh in
die Patriarchenkette des Chan-Buddhismus eingeflochten. Mehr noch stellen bereits älteste Quellen
ihn als einzig legitimen Erbe und Erneuerer der Lehre dar. Bereits das 1682 erschienene  Sanshi
yinyou lamentiert,  dass  die  Weitergabe  der  Chan-Lehre  mit  dem Tod  des  sechsten  Patriarchen
Huineng  ins  Stocken  geraten  sei.339 Spätere  Texte  der  Longhuajiao explizieren  Luos  Rolle  als
Lehrbehüter und –erneuerer.340 Obwohl die Lehrweitergabe mitunter sogar schon nach dem fünften
Patriarchen als unterbrochen angesehen wird,341 genießt Huineng weitestgehend starke Sympathien
in der Drachenblumenlehre. In der taiwanischen Longhuapai hingegen wird eine ununterbrochene
Patriarchenlinie von Huineng bis zu Patriarch Luo betont. Sie übernimmt die Genealogie des Linji-
Zweigs  臨濟  des Chan-Buddhismus bis zum 22. Patriarchen Huqiu Shaolong 虎邱紹隆  (1078-
336Zum Problem seines Namens, siehe: Seiwert, Popular Religious Movements, 216f.; Ma/Han, 132; Wang Jianchuan,
„Longhuajiao yuanliu tansuo“, 3; Sakai Tadao, „Minmatsu ni okeru Muikyō (Rakyō) no seiritsu“, 76; Sōda Hiroshi,
„Shinkū kakyō ni akogarete“, 21.
337Zu den Sibu jingjuan, siehe: Sakai Tadao, „Minmatsu ni okeru Muikyō (Rakyō) no seiritsu“, 51-54.
338Auf den daoistischen Ursprung des Terminus „wuwei“, welcher das nicht-interventionistische Handeln im Einklang
mit der Seinsregel „dao 道“ bezeichnet, muss in diesem Zusammenhang nicht näher eingegangen werden. Siehe
dazu: Geldsetzer und Hong Han-ding, Grundlagen der chinesischen Philosophie, bes. 103-127.
339Sanshi yinyou, MJZJ 6, 241a07-b11.
340Dacheng zhengjiao keyi baojuan 大乘正教科儀寶卷 (Kostbare Schriftrolle über die Riten und Zeremonien der
Wahren Lehre des Großen Fahrzeugs), handschriftliche Ausgabe von 1879, MJZJ 6, 388a20-b10, gleicher Text auch
im Longhua keyi 龍華科儀 (Taizhong: Mindetang, 1999), 84f.
341Luozu baojuan 羅祖寶卷, MJZJXB 4, 260a02-06. Das Titelblatt sagt zwar, es sei eine revidierte Version von 1900,
auf der letzten Seite wird jedoch 1902 als Datum angegeben.
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1136), bevor sie von dieser divergiert.342 Die in beiden Werken gegebenen Listen sind historisch
verbürgte  Meister-Schüler-Linien  der  Linji-Tradition.  Dennoch  stellen  diese  lediglich  eine  von
mehreren Zweigen dar und bilden nicht die Komplexität der gesamten Linji-Tradition ab.343 
Diese genealogischen Konstruktionen lassen zweierlei erkennen: Erstens schien es offenbar einen
steigenden Anspruch oder Druck gegeben zu haben, die Herleitung der Lehre genealogisch genauer
zu begründen. Dies geschah möglicherweise auch in direkter Konkurrenz zur Linji-Tradition oder
der ihr verwandten Rinzaishū 臨済宗, die eine der missionarisch aktivsten japanisch-buddhistischen
Schulen  in  der  Kolonialzeit  darstellte.344 Zweitens  wird trotz  dieser  Rekursion  auf  monastische
Genealogien  eine  Kehrtwende zur  „Laiisierung“ betrieben,  ohne die  Patriarch  Luos Legitimität
innerhalb der Genealogie nicht zu begründen wäre. Diese erfolgt durch die Einschiebung dreier in
buddhistischen Quellen nicht auffindbaren Personen, die Huqiu Shaolong mit Patriarch Luo und
damit auch das 12. mit dem 15. Jahrhundert verbinden: Ming’e Wuji 名額無際  (明額無際) aus
Nanjing, Zhang Jianji  張監濟  aus Sichuan und  Li Toutuo  李頭陀  (wörtlich: „Asket Li“) aus
Nanjing.345 Zudem wäre zu  vermuten,  ob die  offensichtlich  jüngere  Version  einer  direkten  und
ununterbrochenen  Genealogie  erst  unter  dem Einfluss  japanischer  buddhistischer  Schulen  oder
sogar aus Furcht vor staatlicher Verfolgung in Taiwan konstruiert wurde, um die eigene Legitimität
vis-à-vis dem Buddhismus zu steigern.
4.1.2. Von Kanalarbeitern und Mönchen: Zur Vielgestaltigkeit von „Luo-Sekten“ im 
spätkaiserzeitlichen China
Die ersten religiösen Gemeinden, die sich auf Patriarch Luo und seine Lehren beriefen, entstanden
offenbar in der Hauptstadtregion – in dessen Nähe Luo stationiert war – entlang des Großen Kanals
sowie in seiner Heimatprovinz Shandong.346 Sōda Hiroshi hat in Anlehnung an Ma Xisha und Han
Bingfang fünf maßgebliche Traditionslinien der Luo-Lehre ausgemacht.347 Als erstes zu nennen ist
eine  Tradition,  deren  Führerschaft  in  Luos  Familie  weitergegeben  wurde,  bis  sie  in  der  10.
Generation  gegen Ende des  18.  Jahrhunderts  versiegte.348 Zweitens  entstand eine Tradition  von
342Die Genealogie Zumai yuanliu 祖脉源流, undatierte handschriftliche Kopie von Lin Puduo 林普多 (1872-1932),
TWZJZL 22, 103-135 gibt leider nur eine unvollständige Auflistung wieder, die nach dem 21. Patriarchen Zhaojue
Keqin 昭覺克勤 (1063-1135) der Linji-Linie unterbrochen ist. Das Ritualhandbuch Longhua keyi (Mindetang), 19-
22 hingegen bietet eine vollständige Liste.
343Wu Limin und Xu Sunming (Hrsg.),  Chanzong zongpai yuanliu, Kap. 13.2 sowie die graphische Darstellung der
verschiedenen Linji-Zweige im Anhang.
344Jones, Buddhism in Taiwan, 34-37.
345Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 138; Longhua Fojiao zongzhi 龍華佛教宗旨, kopiert von Lin Puduo 林普多 (1872-
1932), TWZJZL 22, 90; Longhua keyi (Mindetang), 21.
346Siehe dazu: Overmyer,  „Boatmen and Buddhas“, 287-292; Tsukamoto Zenryū, „Rakyō no seiritsu to ryūden ni
tsuite“, 28-34; Sōda Hirsohi, „Rakyō no seiritsu to sono tenkai“, 54-62.
347Sōda Hiroshi, „Shinkū kakyō ni akogarete“, 29-34; Ma/Han, 174.
348Vgl.  dazu:  Seiwert,  Popular  Religious  Movements,  236-241.  Skeptisch  gegenüber  der  Authentizität  dieser
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sieben mehr oder weniger direkten Schülern Luos, die im Widerspruch zur Familientradition stand.
Wang Jianchuan hat jedoch gezeigt, dass diese ursprünglich von Sawada Mizuho lediglich auf der
Grundlage  eines  Textes  erstellte  Liste  fehlerhaft  ist  und eher  einen mehr  oder  minder  diffusen
religiösen Einfluss als eine tatsächliche Erbfolge widerspiegelt.349 Eine dritte Linie, die von Ma/Han
nicht genannt wird, sind Chan-Mönche wie Lanfeng  蘭風  (?-1582), die Luos Lehre Eingang in
gebildete  Kreise  verschafften  und  durch  die  damit  erwirkte  Protektion  häufige  Drucke
ermöglichten. Die heute noch in der taiwanischen Longhuapai benutzte kommentierte Fassung der
Fünf Bücher unter dem Titel Grundlagen des dharma zur Öffnung des Geistes (Kaixin fayao 開心
法要 )  wird  beispielsweise  auf  Lanfeng  zurückgeführt.350 Im  extremen  Gegensatz  dazu  stand
viertens eine Traditionslinie, die sich in dem Milieu der mehrheitlich negativ privilegierten Arbeiter
des Großen Kanals entwickelte, an dessen Endpunkt Luo seinen Militärdienst verrichtet hatte und
nach seiner religiösen Erweckung auch lebte und wirkte. Die sozialen Probleme seit der zweiten
Hälfte des 19. Jahrhunderts verstärkten kriminelle Tendenzen in diesen Milieus und führten letztlich
zur  Entstehung  der  mafiösen  „Grünen  Bande“  (Qingbang 青幫 ),  die  noch  weit  bis  ins  20.
Jahrhundert hinein im Süden Chinas aktiv war und sogar heute noch vereinzelt ist.351 Die fünfte und
letzte  Traditionslinie  stellen  die  „vegetarischen  Sekten“  dar,  die  gemeinhin  als  maßgebliche
Repräsentanten von Luos Lehren im Südteil Chinas betrachtet werden.
Zudem existierten  noch  weitere  Traditionen,  die  jedoch  zumeist  unter  geringerem Einfluss  der
Lehren Patriarch Luos standen und auf ihn meist nur als religiöse Ikone verwiesen oder Symbole
und Inhalte seiner Lehren imitierten, wie z.B.  die gegen Ende des 16. Jahrhunderts gegründeten
Sekten „Westliche Lehre des Großen Fahrzeugs“ (Xi dachengjiao 西 大 乘 教 )  und „Lehre des
Großen Yang“ (Hongyangjiao 弘陽教).352 Zudem sollte davon Abstand genommen werden, die hier
kurz  skizzierten  Entwicklungslinien  als  autonome  und  voneinander  unabhängige
Entwicklungsstränge zu  verstehen.  So hat  es  beispielsweise zwischen der Familientradition und
Luo-Gruppen unter den Kanalarbeitern nachweislich Kontakte gegeben. So gab etwa der in der 7.
Generation  amtierende  Nachfahre  Patriarch  Luos  namens  Luo  Mingzhong  羅明忠  bei  einer
Untersuchung  im  Jahre  1729  drei  eindeutig  dem  Kanalarbeitermilieu  zugehörige  Tempel  zu
Protokoll.353 In  einigen  Fällen  haben  Angehörige  der  Kanalarbeitergruppen  auch  ausgesagt,  ein
Familientradition äußert sich: ter Haar, The History of a Reading Experience, Kap. 1.
349Wang Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 8f.; Sawada Mizuho, „Raso no Muikyō“, 330ff.
350Zu Lanfeng und der Entstehung des Kommentars Kaixin fayao, siehe: Sakai Tadao, „Kaishin hōyō to Muikyō“ und
Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 174-178.
351Kelley, „Temples and Tribute Fleets“; Overmyer, „Boatmen and Buddhas“. Zur Entwicklung von Luo-Sekten in die
„Grüne Bande“, siehe auch: Ma/Han, Kap. 6 und Martin, The Shanghai Green Gang, 9-18.
352Pu Wenqi, „Luo Qing lun“, 87. Zur Hongyangjiao, siehe: Seiwert,  Popular Religious Movements, 320-324; Shek,
„Religion and Society in late Ming“, 276-287; Ma/Han, Kap. 9; Lian/Qin, 266-287. Zur Xi Dachengjiao, siehe: Li
Shiyu und Naquin, „The Baoming Temple“; Ma/Han, Kap. 11; Lian/Qin, Kap. 7.
353Yongzheng 7/10/13, ZPZZ Liu Shiming 劉世明, GZD Yongzheng 14, 697a14-16.
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Nachkomme Luos sei ihr Sektenführer.354
Im Falle der vegetarischen Sekten und v.a. in Gestalt der Longhuajiao ist ein direkter Kontakt zu
Patriarch Luo oder direkten Schülern nicht eindeutig nachweisbar. Das  Sanshi yinyou  als älteste
Quelle berichtet lediglich, dass Ying von seinen Anhängern als Inkarnation Patriarch Luos und Yao
später von den seinigen als  Inkarnation Yings angesehen wurde.355 Dennoch lassen sich direkte
Kontakte  zu  religiösen  Gruppen  vermuten,  die  in  der  Folge  der  beiden  Mönche  und  direkten
Schüler Patriarch Luos Daning 大寧 und/oder Lanfeng standen.356 Diese Annahme lässt sich durch
die  Verwendung  bestimmter  Schriften  erhärten:  Erstens  wurde  Lanfengs  kommentierte  Version
Kaixin  fayao durch  Anhänger  der  Ying-Tradition  benutzt  und  im  Jahre  1652  neu  aufgelegt.357
Zweitens soll Patriarch Ying das Mingzong xiaoyi daben bajuan 明宗孝義達本寶卷 gelehrt haben,
welches  Daning  zugeschrieben  wird.358 Mit  dem  Dharma-Boot-Sūtra (Fachuanjing 法船經 )
verwendet  die  taiwanische  Longhuapai drittens  einen  rituellen  Text,  der  ebenfalls  auf  Daning
zurückgehen  soll  (siehe  Anhang  3,  Abschnitt  11.9.).  Alle  drei  Schriften  werden  noch heute  in
taiwanischen  Longhua-Gemeinden rituell  benutzt (siehe  Anhang 3). Den Quellen zufolge sollen
sich Daning, Lanfeng und ihre Schüler in den Provinzen Jiangsu, Zhejiang und Jiangxi aufgehalten
haben.359 Der aus Nord-Zhejiang stammende zweite Patriarch der Longhuajiao namens Ying Ji'nan
(1527-1582) könnte auf Reisen Kontakte zu ihnen oder Gruppen, die sich auf sie beriefen, gehabt
haben.  Im  Folgenden  Abschnitt  wird  sein  Leben  und  Wirken  einer  genaueren  Betrachtung
unterzogen.
4.1.3. Die Frühgeschichte (1): Patriarch Ying
Schon bei  der  Frage  nach Namen und Herkunftsort  dieses  Mannes herrscht  Uneinigkeit  in  der
Sekundärliteratur. Die bisher allgemein akzeptierte Auffassung folgt den Darstellungen des Sanshi
yinyou, der zufolge der zweite Patriarch  Yin Ji’nan  殷繼 南  geheißen habe und aus dem Kreis
Jinyun  縉雲縣  im Nordosten der Präfektur Chuzhou  處州府  in der südchinesischen Provinz
Zhejiang stamme.360 In Abweichung davon wird sein Familienname im dritten Kapitel desselben
354Chaolu xingbu ziwen 抄錄刑部咨文 („Abschrift eines Schreibens des Justizministeriums“), vermutlich von 1729,
in: Shiliao xunkan 史料旬刊, Bd. 2, 50a01-06 und Qianlong 33/9/10, ZPZZ Yong De 永德, in: Shiliao xunkan, Bd.
12, 404b13-405a01.
355Sanshi yinoyu, MJZJ 6, j. 2, 260b09 und 261b03; j. 3, 284b08-12.
356Entgegen den teilweise in der Literatur geäußerten Zweifeln über Lanfengs Mönchsstatus beweist Sōda Hiroshi,
„Rakyō no seiritsu to sono tenkai“, 55f. eindrucksvoll das Gegenteil. Zu Daning, siehe: Seiwert, Popular Religious
Movements, 241f.; Wang Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 10f.
357Siehe dazu: Shek, „Religion and Society in late Ming“, 242f.; Seiwert, Popular Religious Movements, 264f.
358Zur Frage der Autorenschaft, siehe: ter Haar, „The Teachings of the Dragon Flower“, 60f.
359Zangyi jingshu 藏逸經書, von Mizang Daokai, datiert auf 1597, in: Congshu jicheng xubian 叢書集成續編, Bd. 71,
454a16-17; Sakai Tadao, „Kaishin hōyō to Muikyō“, 552, 555f.
360Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 257a10.
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Werkes  jedoch  als  Ying  應  wiedergegeben.361 Diese  Beobachtung  führt  sogleich  zur  zweiten
Version, die ihn als Sohn des Dorfes Yingjiazhuang 應家庄 im Kreis Lishui 麗水縣 in der gleichen
Präfektur mit eben jenem Namen beschreibt. Diese Variante ist, wie Lian Lichang und Qin Baoqi
akribisch nachgewiesen haben, weitaus plausibler.362 Zudem hat Qin Baoqi herausgefunden, dass es
unter den insgesamt 218 Familiennamen, die es in dieser Gegend im Laufe der Geschichte gegeben
hat, keinen „Yin 殷“ gab, dafür aber „Ying 應“.363
Obwohl eine Verwechslung beider Schriftzeichen aufgrund ihrer ähnlichen Aussprache naheliegt,
stellt sich die Frage, wie es dazu gekommen sein könnte. So versteht sich die Longhuajiao, in deren
Tradition die Version „Yin“ überhaupt erst entstand, nicht nur als legitimer Erbe von Yings Sekte.
Patriarch Yao übernahm den Ausführungen des  Sanshi  yinyou zufolge sogar  zahlreiche Schüler
Yings,  die,  wie  man meinen sollte,  dessen exakten  Familiennamen und Herkunftsort  eigentlich
gekannt  haben  müssten.  Offenbar,  und  dies  ist  der  generelle  Eindruck  einer  kritischen
Quellenlektüre, waren sich beide Traditionen nicht so nah, wie es das  Sanshi yinyou und spätere
genealogische Konstruktionen Glauben machen wollen. So gibt das  Sanshi yinyou neben Namen
und Herkunft auch die Lebensdaten des zweiten Patriarchen in leicht veränderter Weise wieder.
Während es 1540 als Geburtsjahr nennt, führen nahezu alle anderen Quellen 1527 an, was aufgrund
seiner Biographie auch plausibler erscheint.364 Außerdem variieren seine Sterbedaten innerhalb des
Textes selbst geringfügig: So starb er dem zweiten, ihm gewidmeten Kapitel zufolge am 4. Tag des
8. Monats des Jahres 1582, dem dritten – Yao Wenyu gewidmeten – Kapitel zufolge jedoch am 13.
Tag desselben Monats.365
Wie  externe  Quellen  bestätigen,  kursierte  neben  dem  zweiten  Kapitel  des  Sanshi  yinyou eine
eigenständige Biographie unter dem Titel  Kostbare Schriftrolle über die religiösen Wanderungen
Patriarch Yings (Ying zushi xingjiao baojuan 應祖師行腳寶卷). Obwohl sie bedauerlicherweise
nicht mehr erhalten ist, bestätigt ein in einem Akteneintrag aus dem Jahre 1775 enthaltenes Zitat
Yings Familiennamen und seinen tatsächlichen Herkunftsort.366 Die Nichtverwendung dieser Daten
durch  die  Verfasser  des  Sanshi  yinyou erhärtet  den bereits  erwähnten Verdacht  einer  nicht  sehr
engen Beziehung Yao Wenyus zu den Anhängern Patriarch Yings. Diese tauchen in den Quellen
auch nach Yaos Tod als eigenständige Tradition unter dem Namen „Lehre des Patriarchen Ying“
361Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 284a08.
362Lian/Qin, 289-291. Siehe zu dieser Frage auch: Wang Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 11f..
363Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian”, 88.
364Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 282b07. Vgl. dazu auch: Seiwert, Popular Religious Movements, 251n126. Eine andere
Position vertritt: ter Haar, The History of a Reading Experience, Kap. 2.
365Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 282b07-08 und j. 3, 283a10.
366Qianlong 40/2/21, JJCLFZZ Sanbao 三寶, zitiert in: Ma/Han, 266. Da die hier gemachten Angaben von denen des
Sanshi yinyou abweichen, kann davon ausgegangen werden, dass es sich um ein eigenständiges Werk und nicht nur
um das zweite  Kapitel  des  Sanshi yinyou gehandelt  haben muss.  Vgl.  auch:  Qin Baoqi,  „Qingdai  Qinglianjiao
yuanliu kao“, 2.
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(Yingzujiao 應祖教) auf.367 Teile dieser Tradition zeichneten beispielsweise für den Neudruck der
Kaixin-fayao-Ausgabe der  Fünf Bücher im Jahre 1652 verantwortlich.368 Lian Lichang und Qin
Baoqi versuchen sogar aufzuzeigen, dass eine von der  Longhuajiao distinkte Ying-Tradition bis
Ende des 19. Jahrhunderts Bestand hatte.369 Auch wenn ihre Belege zweifelhaft und uneindeutig
sind,  berichtete  beispielsweise  die  Shanghaier  Zeitung  Shenbao 申 報  im  Jahre  1879  von
vegetarischen  Religionsgemeinschaften  in  Zentral-Zhejiang,  die  sich  auf  einen  „wahrhaftigen
Menschen  namens  Ying“  (Yingxing zhenren 應姓真人 )  aus  der  Präfektur  Chuzhou  處州府
zurückführen.370 Es liegt nahe, darin einen Verweis auf Ying Ji'nan zu sehen, zumal Chuzhou seine
Geburtspräfektur ist. Ohne weitere Quellen bleibt diese Überlegung jedoch reine Spekulation.
Das Leben Ying Ji'nans auf der Grundlage des Sanshi yinyou wurde bereits von mehreren Autoren
beschrieben und muss hier nicht im einzelnen nachgezeichnet werden.371 Wie die beiden Patriarchen
vor und nach ihm soll er bereits im frühesten Kindesalter seine Eltern verloren haben. Sein Onkel
schickte ihn daraufhin in das Kloster Jinshasi 金沙寺 , wo er  sechs Jahre lebte. Nachdem er das
Kloster  aufgrund  religiöser  Differenzen  mit  dem  Abt  jedoch  verlassen  musste,  traf  er  einen
Silberschmied namens Ding Yu 丁予, der auch als Konversionsmeister Ding (Ding huashi 丁化師)
bezeichnet wird, welcher ihn in eine nicht weiter benannte Sektentradition einführte. Im Jahre 1544
wurde Ying durch einen „ursprünglichen Meister Lu“ (Lu  benshi 盧本 師 ) formal initiiert und
erhielt den religiösen Namen Puneng 普能 . Aufgrund des Titels „ursprünglicher Meister“ – ein in
der Regel dem historischen Buddha Śākyamuni vorbehaltener Titel – ist Lu benshi als ranghohes
Mitglied oder sogar Führer dieser Sekte zu vermuten. 
Etwa zur gleichen Zeit begann Ying, sich als Manifestation Patriarch Luos zu bezeichnen. Nach
anfänglicher Skepsis gelang es ihm, seine neuen Glaubensgenossen zu überzeugen und sich als
religiöser  Führer  zu  etablieren.  Er  untergliederte  seine  führenden  Anhänger  in  28
„Konversionsmeister“ (huashi 化師) und 72 „Einführer“ (yinjin 引進) und legte so den Grundstein
für  ein  hierarchisches  Verwaltungssystem. In  Anlehnung  an  die  ikonoklastischen  Positionen
Patriarch Luos bezeichnete sich Yings Gemeinde als  „Wahre Sekte des Nichthandelns“ (Wuwei
zhengpai 無為正 派 ) – wohl auch als Versuch, sich gegen andere  Wuwei-Lehren abzugrenzen.
Darüber hinaus ist sie aber auch unter dem Namen „Wahre Sekte des Grenzenlosen“ (Wuji zhengpai
367Beispielsweise erwähnt im  Jintongjiao-Text  Gufo zongpai 古佛宗派  (Schule und Zweige des altehrwürdigen
Buddha), handschriftliche Abschrift, datiert auf 1960, MJZJ 7, 959b22-24 und 960a01-04.
368Paraphrasiert  bei:  Shek,  „Religion  and  Society  in  late  Ming“,  242f.  Vgl.  auch:  Seiwert,  Popular  Religious
Movements, 264f.; Wang Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 14.
369Lian/Qin, 296-300.
370Shenbao, 1879/12/19, S. 1f., Artikel „Xu ? zhaifei naoshi 續?齋匪閙事“. Siehe dazu auch: Takeuchi Fusaji, „Shin-
matsu Sekkō no Rakyō-kei kessha“, 51f. und 61n20.
371Siehe dazu: Ma/Han, 265ff.; Wang Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 11-14; Lian/Qin, 291-294;  Seiwert,
Popular  Religious  Movements,  252f.;  ter  Haar,  The  History  of  a  Reading  Experience,  Kap.  2.  Die  folgende
Kurzdarstellung stützt sich auf diese Arbeiten.
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無極正派 ) bekannt. Die missionarischen Aktivitäten der Sekte erstreckten sich hauptsächlich auf
Zhejiang,  wie  anhand  der  Liste  der  28  Konversionsmeister  zu  erkennen  ist.372 Obwohl  er  zu
Lebzeiten eine vergleichsweise marginale Figur darstellte, schien seine Gemeinde immer weiter zu
expandieren.  Vermutlich  deshalb  wurde er  im Jahre  1576 inhaftiert  und starb  1582 nach sechs
Jahren harter Tortour im Gefängnis. 
Auch wenn manche Daten seines Lebens späterer Hagiographisierung zuzuschreiben sein dürften,
sind einige Fakten von entscheidender Bedeutung, um die Rolle der Person Ying Ji'nans und seiner
Gemeinde bei der Entstehung der  Longhuajiao nachzuvollziehen. Erstens ist unverkennbar, dass
Ying in eine bestehende religiöse Tradition eintrat, die ihren Mitgliedern religiöse Namen mit dem
Affiliationszeichen  pu 普  („universal“)  verlieh  und  deren  Konversionsspezialisten  als  huashi
bezeichnet wurden. Zweitens muss es sich bei dieser Tradition um eine – im weitesten Sinne –
„Luo-Sekte“ gehandelt haben, da gerade Yings überzeugende Klarstellung seiner Inkarnation des
Urpatriarchen  dazu  führte,  dass  die  bestehende  Gemeinde  ihn  als  Oberhaupt  akzeptierte.  Die
Annahme „religiöser Namen“ mit sechs verschiedenen Affiliationszeichen, unter denen sich auch
pu befindet, ist bis in die laienbuddhistischen Bewegungen der Song-Zeit zurückverfolgbar.373 Das
Zeichen pu war offenbar v.a. in Zhejiang verbreitet und ist bis heute eines der Hauptmerkmale der
Longhuapai. Ebenso wird der Terminus huashi zur Bezeichnung religiöser Spezialisten, die mit der
Aufnahme  von  Initianden  beauftragt  sind,  noch  in  den  Drachenblumensekten  der  Gegenwart
verwendet. 
Die  rituell  bedeutsame  Initiation  neuer  Mitglieder  durch  einen  „Konversionsmeister“  und  die
Festschreibung  der  Sektenmitgliedschaft  durch  die  Vergabe  eines  religiösen  Namens  mit  dem
Schriftzeichen  pu als  zwei  der  bekanntesten  Charakteristika  der  Longhuapai sind  also  keine
Innovationen  dieser  Religionsgemeinschaft.  Sie  entstammen  älteren  Traditionen,  deren  genaue
Verortung aufgrund fehlender Quellen und widersprüchlicher Aussagen schwierig und deshalb noch
immer Gegenstand von Debatten ist.  Auf der einen Seite  nimmt Ying Ji’nan stärker Bezug auf
daoistische Symbole.374 Zudem erwähnt er die „Ewige Mutter“ und nimmt eine Einteilung in drei
kosmische Zeitalter vor (siehe dazu Kapitel  2.2.1). Aufgrund dessen sehen Lian Lichang und Qin
Baoqi  Yings  Sekte  und  damit  auch  die  Drachenblumenlehre  maßgeblich  in  der  Tradition  der
daoistisch kolorierten „Sekte des Gelben Himmels“ (Huangtiandao 黃天道).375 Ihre Argumente sind
jedoch wenig überzeugend.376 
Andere Interpretationen, die v.a. auf einer Bemerkung im Vorwort zum zweiten Kapitel des Sanshi
372Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 275b08-276a07.
373ter Haar, The White Lotus Teachings, 39ff.
374Ma Xisha, Minjian zongjiao zhi, 200-203; Wang Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 13.
375Lian/Qin, v.a. 318-323. Zur Huangtiandao, siehe: Ma/Han, Kap. 8; Shek, „Religion and Society in Late Ming“, 252-
275; Seiwert, Popular Religious Movements, 293-318.
376Siehe: Seiwert, Popular Religious Movements, 314.
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yinyou beruhen,  sehen  Ying  in  der  Tradition  einer  Hunyuan-Sekte  混 元 一 派  („Sekte  des
Urchaos“).377 Auch spätere Quellen setzen ihn als Inkarnation eines „Altehrwürdigen Patriarchen
des Urchaos“ (Hunyuan Laozu 混元老祖) in Szene.378 Ohne weitere Hinweise gestaltet sich eine
genaue  Verortung  dieser  Hunyuan-Tradition  als  sehr  schwierig,379 zumal  sowohl  der  Terminus
„hunyuan“ als auch die angesprochenen religiösen Symbole in verschiedensten Sekten auftauchen.
Eine dritte  Interpretation stützt  sich ebenfalls  auf  das Vorwort zum zweiten Kapitel  des  Sanshi
yinyou. Dort wird behauptet, Ying habe, angeregt durch das Mitglied einer nicht spezifizierten Sekte
namens Zhou Quan  周全 ,  mit  viel Mühe die „Mo-Lehre“ (Mojiao 摩教 ) praktiziert.380 Es ist
verführerisch,  jedoch höchst  unwahrscheinlich,  Mojiao als  Kurzform für  Monijiao 摩尼教  zu
interpretieren. Dies ist eine gängige Bezeichnung für den Manichäismus, der nicht nur seit dem 12.
Jahrhundert in der betreffenden Gegend nachgewiesen ist,381 sondern auch zahlreiche inhaltliche
Parallelen zur späteren Longhuajiao aufweist (siehe Kapitel 3.2.).
4.1.4. Die Frühgeschichte (2): Patriarch Yao
Wie im Falle Ying Ji’nans herrscht in den Quellen Uneinigkeit über die Lebensdaten des dritten
Patriarchen Yao Wenyu 姚文宇. Ebenfalls auf der Grundlage des Sanshi yinyou gehen die meisten
Primär- und Sekundärquellen davon aus, dass 1646 sein Todesjahr gewesen sei.382 Einer modernen
Edition des Ritualhandbuchs Longhua keyi 龍華科儀 zufolge starb er jedoch bereits 1634.383 Der
familieneigenen Genealogie nach zu urteilen wurde er allerdings 73 Jahre alt und muss also bis
1651  gelebt  haben.384 Die  Familientradition  betont  also  offenbar  eine  längere  Lebenszeit,  die
Longhuapai eher  eine kürzere.  Dies deutet  darauf hin,  dass der Bruch der  Longhuapai mit  der
familiengetragenen  Tradition  schon  zu  Lebzeiten  Yao  Wenyus  erfolgt  ist  und  sein  früher  Tod
unerlässlich schien, um die eigene Traditionslinie zu legitimieren. Obwohl seine Biographie schon
mehrfach beschrieben wurde, ist es notwendig, das Leben und Wirken des dritten Patriarchen kurz
377Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 256a14-15. Siehe dazu auch: Seiwert,  Popular Religious Movements, 254 und Wang
Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 14.
378Zhongxi baojuan 眾喜寶卷 , von Chen Zhongxi  陳眾喜  (1821-?), (Hangzhou: Sanyuanfang hongwen yinshuju,
1924), SAWADA, j. 4, , 72b08-09. Auch sekteninterne Texte bestätigen diese Identifizierung: Keyi baojuan 科儀寶
卷, datiert auf 1904, MJZJ 6, 393a10. Vgl. dazu: Asai Motoi, „Rakyō no shiha“, 49f.
379Siehe den Identifikationsversuch in Seiwert, Popular Religious Movements, 254f. und 331f. 
380Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 256b03-04.
381Vgl. Lin Shundao, „Monijiao chuanru Wenzhou kao“.
382Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 299b11.
383Longhua keyi (Mindetang), 12b. Selbiges Jahr wird auch im späteren Zumai yuanliu 祖脉源流 genannt (undatierte
handschriftliche Kopie von Lin Puduo 林普多 [1872-1932], TWZJZL 22, 143).
384Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian”, 89. Der gesamte Eintrag zu Yao Wenyu ist zitiert in: Qin
Baoqi,  „Guanyu Taiwan Zhaijiao yuanyuan shiliao de diaocha“,  135f. sowie im Anhang von  Ling Gong, „Yao
Wenyu yu Yaomenjiao“, o. S. Dort heißt es zwar, er sei 74 Jahre alt geworden, doch wird bei der chinesischen
Alterszählung bereits das erste Lebensjahr als „1“ gezählt.
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vorzustellen.385
Yao Wenyu stammte aus Songyuan  松 源  im Kreis Qingyuan  慶元縣  im äußersten Südwesten
Zhejiangs an der Grenze zu Fujian aus ärmlichen Verhältnissen. Er verlor früh seine Eltern und
musste sich seinen Lebensunterhalt als Viehhüter verdienen. Im Alter von 36 Jahren begegnete er
einem „religiösen Spezialisten“ (daozhe 道者 ), der ihn einlud, in seine „Sekte“ (daomen 道門 )
einzutreten.386 Die  namentliche  Unbestimmtheit  lässt  vermuten,  dass  die  Verfasser  dieser
Hagiographie versuchten, die Spuren von Yaos Meister und damit die tatsächliche Herkunft seiner
Lehren zu verwischen und sie als alleiniges Produkt der Genialität Yaos zu inszenieren. Da sein
Meister ihm den religiösen Namen Pushan  普善  verlieh und er auch Anhänger von Ying Ji'nans
Tochter Qiongniang 瓊娘 alias Pufu 普福 gewesen sein soll, verdichten sich die Hinweise, die auf
Yaos Affiliation zur Ying-Tradition deuten.387 
Als religiöser Lehrer hatte Yao zunächst aber offenbar wenig Erfolg. Erst im Jahre 1621 traf er die
beiden  Konversionsmeister  Puli  普 理  und dessen  Schwester  Pubo  普波 ,  die  ihn  als  Lehrer
akzeptierten  und  damit  die  Erfolgsgeschichte  Yao  Wenyus  als  Religionsführer  einleiteten.  Das
Sanshi yinyou unterstreicht seinen Status als einzig legitimen Erben der Gemeinde Yings durch die
Konversion zahlreicher ehemaliger Anhänger, wie die Geschwister Puli und Pubo, Yings Tochter
Pufu und ein Konversionsmeister  namens Puji  普記 .  Dieser war  es auch,  der  Yao Wenyu als
Inkarnation  Ying  Ji’nans  anerkannte.388 Schon  bald  darauf  konnten  durch  die  finanzielle
Unterstützung eines  offenbar wohlhabenden Anhängers in Pubos Haus ein Tempel  eröffnet  und
angeblich 3784 Schüler  angeworben werden.389 Wie schon in Kapitel  3.2. dargelegt,  entstanden
viele  zhaitang zunächst  in  den  Wohnhäusern  von  Mitgliedern,  was  nicht  selten  auf  finanzielle
Gründe zurückgeführt werden kann. Dass dies auch hier der Fall gewesen zu sein scheint, lässt auf
eine  gewisse Marginalität  von Yaos frühem Wirken schließen und die  hohe Zahl  seiner  frühen
Konversionen  zweifelhaft  erscheinen.  Seine  Sekte  wurde  zunächst  als  „Wahre  Lehre  des
Numinosen Berges“ (Lingshan zhengpai 靈山正派) bezeichnet,390 firmiert in späteren Quellen aber
auch als Laoguan zhaijiao 老官齋教 („Sekte der Altehrwürdigen Beamten“), Dachengjiao 大乘教
(„Sekte des Großen Fahrzeugs“),391 Sanchengjiao 三乘教 („Sekte der Drei Fahrzeuge“),392 Yizijiao
385Gängige neuere biographische Beschreibungen sind:  Ma/Han,  267-269; Wang Jianchuan,  „Longhuajiao yuanliu
tansuo“, 15-17; Lian/Qin, 304-308; Seiwert, „Popular Religious Sects in South-East China“, 38-42; Ders., Popular
Religious Movements, 255-260; ter Haar, The History of a Reading Experience, Kap. 2.
386Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 283a14-283b09.
387Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 284b06-07. Zu Yings Tochter siehe: Ibid., j. 2, 275b16.
388Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 284b08-12.
389Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 284b02-06.
390Im Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 287a11 wird sie als „dharma-Zweig des Numinosen Berges“ (Lingshan fapai 靈山
法派) bezeichnet.
391Qianlong 13/3/14, ZPZZ Xin Zhu 新柱, Shiliao xunkan, Bd. 27, 965a14.
392Jaiqing 19/4/28, ZPZZ Xianfu 先福 , zitiert in: Qin Baoqi,  Zhongguo dixia shehui (1), 499; übersetzt in: Seiwert,
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一字教 („Sekte des Einen Zeichens“),393 Longhuahui 龍華會 („Drachenblumenversammlung“),394
Longhuajiao 龍 華 教  („Drachenblumensekte“)395,  Sanzujiao 三 祖 教  („Sekte  der  Drei
Patriarchen“)396 und sogar Wuweijiao 無為教.397
Wie  bereits  Yaos  Lamento  über  andere  Zweige  der  Luo-  und  Ying-Tradition398 sowie  seine
offensichtlich apologetisch motivierte Vertretung als „wahre Schule“ (zhengpai) vermuten lassen,
war Yaos Führungsanspruch keineswegs unangefochten. Einige wollten seiner Gemeinde gar nicht
erst beitreten,399 andere zogen sich in Ablehnung seiner Heirat aus der Gemeinde zurück,400 und
wieder andere nutzten ihre exponierte Stellung als lokale Führer, um eigene Sekten zu gründen.401
Der bedeutendste dieser lokalen Führer ist Wang Changsheng 汪長生 (?-1640) alias Wang Pushan
汪普善 , der eine eigene Tradition unter den Namen Changshengjiao 長生教 („Lehre des langen
Lebens“ oder auch „Lehre des [Wang] Changsheng“) ins Leben rief, die viele Ähnlichkeiten zur
Drachenblumenlehre aufwies.402 Vermutlich vor dem Hintergrund dieser Zerstreuungserscheinungen
unterteilte Yao seine Gemeinde in drei  Zweige, die hierarchisch organisiert waren und von ihm
sowie seinen ersten beiden Schülern Puli und Pubo geführt wurden. Das Sanshi yinyou bietet eine
Liste der führenden Anhänger in diesen Zweigen, die jedoch unvollständig ist. Vor allem der rechte
Zweig Pubos ist nahezu komplett ausgelassen.403 Dies lässt vermuten, dass das eben beschriebene
System nie vollständig in die Tat umgesetzt wurde.
Die in diesen drei Zweigen genannten Personen trugen alle den Titel des „Konversionsmeisters“
(huashi 化師). Zudem taucht auch der Titel des „Einführers“ (yinjin 引進) auf.404 Beide wurden von
Yings Sekte übernommen, stellen jedoch wiederum auch keine Innovation Ying Ji’nans dar, wie im
vorangegangenen  Kapitel  gezeigt  wurde.  An  anderen  Stellen  werden  zudem  so  genannte
„Ermahnungsmeister“ (quanshi 勸師) erwähnt.405 Obwohl ihre genaue Funktion nicht erklärt wird,
könnte es sich möglicherweise lediglich um eine Variante von huashi gehandelt haben. So werden
Popular Religious Movements, 259.
393Qianlong 13/11/24, ZPZZ Kai Tai 開泰, zitiert in: Ma/Han, 271, 274f. und 919.
394Qianlong 18/7/19, ZPZZ Ka’erjishan, Shiliao xunkan, Bd. 24, 860a05.
395Erlaß eines Verbots, Guangxu 12/12/20, Haifangting 海防廳 von Xiamen 廈門, zitiert und übersetzt in: de Groot,
Sectarianism and Religious Persecution, 170-172.
396Qingbai leichao 清稗類鈔, von Xu Ke 徐珂 (1869-1928), Bd. 4, Abschnitt „Zongjiao lei 宗教類“, 1975.
397Zhongxi baojuan, j. 4, 70a13-b14.
398Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 285a03-07.
399Sanshi  yinyou,  MJZJ  6,  j.  3,  286a05-15 und  294b10-295a07,  kurz  besprochen  in:  Seiwert,  Popular  Religious
Movements, 256 sowie detailliert in: ter Haar, „The Dragon Flower Teachings and the Practice of Ritual“, 135. 
400Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 286b14-287a02.
401Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 295b08-296a02.
402Siehe: Lin Rongze, „Rujiao chizhai“, 232f. Zur Geschichte der Changshengjiao siehe auch: Yu Songqing, „Zhejiang
Changshengjiao“; Seiwert, Popular Religious Movements, 316f.
403Sanshi  yinyou,  MJZJ  6,  j.  3,  287a08-290a07.  Siehe  auch  die  vereinfachte  Graphik  bei:  Wang  Jianchuan,
„Longhuajiao yuanliu tansuo“, 17.
404Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 285b05, 286a06, 286b14 et pass.
405Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 286b14.
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die  grundlegenden Ämter  des  „Einführers“  und „Konversionsmeisters“  beispielsweise  in  einem
vermutlich spät-kaiserzeitlichen Ritualhandbuch als  yinjinshi 引進師 („Einführungsmeister“) und
quanhuashi 勸化師 („Konversionsmeister“) bezeichnet.406 Quanhua 勸化 im buddhistischen Sinne
bezeichnet die Ermunterung anderer zur Konversion zum Buddhismus.407 Somit definieren quanshi
und huashi identische Aufgabenfelder. 
Auch trotz aller Einwände hinsichtlich der tatsächlichen Größe von Yaos Gemeinde kann anhand
der Angaben der Konversionsmeister der drei Haupt- und ihrer Unterzweige eine doch beachtliche
Ausbreitung, die von Zhejiang nach Fujian, Guangdong, Jiangxi und Anhui reichte, ausgemacht
werden.  Auf  seinen  Missionsreisen  kam der  Patriarch  sogar  bis  nach  Jiangsu und Shanghai.408
Späteren Überlieferungen zufolge hielt Yao in den Jahren 1624, 1627 und 1632 drei sogenannte
„Drachenblumenversammlungen“  (longhuahui 龍 華 會 )  ab,  bei  denen  jeweils  tausende  neue
Mitglieder  initiiert  worden  sein  sollen.409 Im  Sanshi  yinyou werden  jedoch  lediglich  zwei
Versammlungen explizit erwähnt: Die erste wurde am 28. Tag des 2. Monats 1624 abgehalten und
fällt wohl nicht nur zufällig auf den Geburtstag Ying Ji’nans.410 Die zweite folgte am 7. Tag des 3.
Monats 1627.411 Die dritte und finale Versammlung wurde von Yao lediglich für die Endzeit des
dharma (mofa 末 法 )  vorausgesagt.412 Im  Jahr  der  vermeintlichen  dritten
Drachemblumenversammlung  erwähnt  das  Sanshi  yinyou  lediglich  eine  „Tausend-Buddha-
Versammlung“ (Qianfohui 千佛會 ),413 die im konventionellen Buddhismus ein den „eintausend“
Buddhas  der  Drei  Zeitalter  gewidmetes  Ritual  darstellt.414 Ter  Haar  interpretiert  diese
Drachenblumenversammlungen entgegen der bisher gängigen Sichtweise nicht als Zeichen einer
eschatologischen  Naherwartung,  wie  es  mitunter  in  anderen  Qing-zeitlichen  Sekten  offenbar
verstanden wurde, sondern als Ereignis der fernen Zukunft, wie sie im konventionellen Buddhismus
gedeutet wird.415 Auch mit Blick auf spätere Entwicklungen in den Drachenblumensekten ist seiner
Einschätzung zweifellos Recht zu geben.
Gegen Ende seines Lebens schien sich Yaos Stellung konsolidiert und seine Sekte im Südostteil
406Longhua keyi, undatiert, MJZJ 6, 447a07-09. In einem von de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 214
zitierten, ansonsten identischen Ritualtext steht anstelle des quanhuashi jedoch huadushi 化渡師. Huadu bezeichnet
im  buddhistischen  Sprachgebrauch  die  Anleitung  zur  Erlösung,  könnte  in  diesem  Fall  jedoch  auch  auf  das
„Konvertieren und Initiieren“ (huadu 化度) verweisen, vgl. Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 292d.
407Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 191d.
408Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 292a09-10.
409Taiwan sheng tongzhi gao  臺 灣 省 通 志 稿  (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1956), j. 2, renmin zhi
zongjiao pian, 94. Siehe dazu: Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition in Taiwan, 168.
410Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 286a04. Zu Yings Geburtsdaten, siehe: Ibid., j. 2, 282b07-08.
411Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 286a16.
412Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 290b13-14. Lian/Qin, 307 interpretieren die Formulierung „時逢末法至三會合龍華“
als Aussage über die Gegenwart.  Demgegenüber interpretiere ich sie als Aussage über die Zukunft, zumal kein
genaues Datum angegeben wird, wohingegen die anderen beiden Versammlungen taggenau datiert sind.
413Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 290b02.
414Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijtien, 834f.
415ter Haar, „The Dragon Flower Teachings and the Practice of Ritual“, 119f.
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Chinas  ausgebreitet  zu haben.  In  den Wirren des Übergangs von der  Ming- zur  Qing-Dynastie
wurde er jedoch Opfer eines offenbar überambitionierten und egozentrischen Ming-Loyalisten. Im
Jahre 1646 hatte  der Beamte Yang Wencong  楊 文驄  (1597-1646) seine Truppen in der Region
Chuzhou zusammengezogen, um das im Juni 1645 gefallene Nanjing zurückzuerobern.416 Sein Sohn
Yang Dingqing  楊鼎卿  echauffierte  sich darüber,  dass  Yao ihm die  finanzielle  Unterstützung
versagte und ließ die Besitztümer des Meisters konfiszieren. Den Ausführungen des Sanshi yinyou
zufolge wurde er schließlich am 29. Tag des 5. Monats 1646 von Yangs Soldaten ermordet.417 Erst
im Jahre 1650 jedoch ließ die zweite Frau Yaos namens Zhou Puzheng  周普 正  ihn auf einem
nahegelegenen Berg begraben und eine fünfstöckige Pagode errichten.418 Obwohl fast die gesamte
Grabanlage längst zerstört ist, hat Qin Baoqi eine verbliebene Stele ausgemacht, die die dortige
Existenz von Yaos Grab bestätigt.419
Kurz vor seiner Ermordung übertrug der Patriarch die Sektenführung noch an seinen einjährigen
Sohn mit Kinderkosenamen Changsheng 長生.420 Nachdem dieser jedoch nach Fujian umgezogen
war, ging die Führung letztendlich auf Yao Duo 姚鐸  (1615-1671) alias Pufa 普法  über, der das
Kind  der  zweiten  Frau  des  Patriarchen  war.421 Entgegen  zahlreicher  Separationserscheinungen
gelang es Yaos Familie doch, ihren Führungsanspruch über einen Großteil der Anhänger zu festigen
und bis zur Machtübernahme der Kommunistischen Partei Chinas im Jahre 1949 und den Anti-
Sekten-Kampagnen  der  frühen  1950er  Jahre  aufrechtzuerhalten.  Da  die  Geschichte  der
Familientradition nach Yao Wenyus Tod bereits von mehreren Forschern untersucht wurde und in
Barend ter Haars im Erscheinen befindlicher Monographie detailliert nachgezeichnet wird, werde
ich  diese  hier  aus  Platzgründen  nicht  ausführen,  sondern  lediglich  auf  die  Forschungsliteratur
verweisen.422
Mit ihrer damit gut dreihundertjährigen Erfolgsgeschichte als Erbdynastie religiöser Sektenführer
stehen die Yaos in einer Reihe mit den Wangs 王 aus Shifokou 石佛口 in Ost-Hebei und den Lius
劉 aus dem Kreis Shan 單縣 in Südwest-Shandong. Als längerfristig erfolgreichere kontrollierten
die Wangs seit dem frühen 16. Jahrhundert ein Netzwerk volksreligiöser Sekten, die unter vielen
416Siehe den Eintrag zu „Yang Wencong“ in: Hummel, Eminent Chinese of the Ch’ing Period, 895f.
417Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 298b06-299b11.
418Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 300b13-16.
419Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian”, 90.
420Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 299b01-03. 
421Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 301a12-15. Ma/Han, 272 geben seinen Namen fälschlicherweise als Yao Yi 姚繹 an,
die mir vorliegende Ausgabe des Sanshi yinyou hat jedoch Yao Duo. Auch die Familiengenealogie unterstützt diese
Deutung, gibt jedoch an, dass er  lediglich 38 Jahre alt geworden sei.  Siehe: Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui
shiliao xin faxian”, 89.
422Ma/Han, 269-282; Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian“, 88-94; Ders., „Guanyu Taiwan Zhaijiao
yuanyuan  shiliao  de  diaocha“;  Lian/Qin,  314-317;  Ling  Gong,  „Yao  Wenyu  yu  Yaomenjiao“.  Ter  Haars
bevorstehende neue Monographie ist nicht nur die einzige längere westlichsprachige Auseinandersetzung mit der
familienbasierten Longhuajiao, sondern auch die wohl beste Forschungsarbeit überhaupt. Siehe sein: The History of
a Reading Experience.
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Namen, zuletzt aber als „Sekte des reinen Tees“ (Qingcha menjiao 清茶門教) bekannt waren. In
den  Jahren  1814-1816  fielen  sie  jedoch  einem harten  Schlag  der  Staatsmacht  zum Opfer  und
verschwanden dadurch scheinbar endgültig von der Bildfläche. Die Lius waren zwar nur vom 18.
bis  zum frühen 19.  Jahrhundert  aktiv,  kontrollierten  aber  ebenfalls  zahlreiche  Zweigsekten,  die
gemeinhin als „Sekte der Acht Trigramme“ (Baguajiao 八卦教) zusammengefasst werden.423 Doch
auch  die  Nachkommen  Patriarch  Luos  sollten  nicht  vergessen  werden,  deren  Karriere  als
Sektenführer  erst  in  der  10.  Generation gegen Ende des  18.  Jahrhunderts  endete.  Während die
Erfolgsgeschichten  aller  drei  in  Nordchina  ansässigen  Sippen  aufgrund  strenger
Verfolgungsmaßnahmen der Regierung infolge zahlreicher religiös motivierter Aufstände um die
Wende  zum 19.  Jahrhundert  ein  jähes  Ende  fanden,424 konnte  die  Yao-Sippe  ihre  Position  bis
mindestens in die Mitte des 20. Jahrhunderts und damit bis in die Moderne hinein behaupten. Ersten
zögerlichen Feldforschungen nach zu  urteilen  sind  einige  Nachkommen sogar  heute  noch bzw.
wieder aktiv.425
4.2. Die außerfamiliäre Tradition: Longhuapai
4.2.1. Die Abspaltung von der Familientradition
Die wohl wichtigste und v.a. nachhaltigste Abspaltung von der Familientradition ist die heute noch
in Taiwan verbreitete  Longhuapai. Doch auch sie stellt keine monolithische Einheit dar, sondern
erfuhr  selbst  mehrere  Verzweigungen  in  ihrer  Geschichte.  Bereits  vor  dem  Tod  Yao  Wenyus
separierte sie sich von der nun familiengeführten Linie und betrachtete einen wichtigen Schüler des
Patriarchen namens Tang Kejun  湯 克 竣 alias Puxiao  普宵  als ihren Sektenführer.  Über seine
Lebensdaten herrscht tiefe Uneinigkeit in den Quellen und so variieren sie zwischen 1592 und 1596
als Geburts- und 1633, 1634, und 1644 als Todesjahr.426 Alle diese Quellen stimmen jedoch überein,
dass er noch vor Patriarch Yao verstorben sei. Einzig die Puxiao zugeschriebene Einleitung zum
Ritualhandbuch Longhua keyi behauptet, dass er ihn überlebt und so das dharma geerbt habe und
423Vgl. Naquin, „Connections between Rebellions“.  Zu den Wangs, siehe auch die ausführlichen Studien von: Asai
Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō, 133-208 und 343-380; Yu Songqing, Ming Qing Bailianjiao yanjiu, 131-162
sowie Ma/Han, 414-477. Zu den Lius siehe: Ma/Han, 695-765; Seiwert, Popular Religious Movements, 414-417.
424Zu diesen Aufständen, siehe: Naquin, Millenarian Rebellion in China. Zum so genannten „Weiße-Lotos“-Aufstand
von 1796-1804 siehe: Liu, Kwang-Ching, „Religion and Politics in the White Lotus Rebellion“.
425Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian“, 90-94.
426Die Geburtsdaten folgen:  Zumai yuanliu,  undatierte  handschriftliche Kopie von Lin Puduo 林普多  (1872-1932),
TWZJZL 22, 145;  Seiwert,  Volksreligion und nationale Tradition, 168; Ders., „Popular Religious Sects in South-
East  China“,  39. Die Todesdaten folgen:  Sanshi yinyou,  MJZJ 6,  j.  3,  295b01;  Longhua keyi (Mindetang),  21;
Yuanliu famai 源流法脉, von Chen Puyuan 陳普緣, datiert wuchen 戊辰 (1988?), handschriftliches Manuskript aus
der Hanyangtang, 15b; Zumai yuanliu 祖脉源流 (Fuxintang), undatierte handschriftliche Kopie von Lin Puduo 林普
多 (1872-1932), TWZJZL 22, 145f.
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nun legitimerweise fortführe.427 Die Abspaltung von der Yao-Tradition schien jedoch nicht so abrupt
vollzogen worden zu sein, sondern könnte sich auch erst allmählich herauskristallisiert haben. So
berichtet  die  etwa  auf  die  frühe  Qing-Zeit  zu  datierende  Konversionsgeschichtensammlung
Ursachen  und  Wirkungen  der  sieben  Zweige,  die  Puxiaos  Longhuajiao nahestand,  dass  der
Patriarchen-Enkel Puzong 普宗 diese Geschichtensammlung als Kind sehr oft gelesen habe.428 Und
tatsächlich hieß Yao Zhe  姚轍 , der zweite Sohn von Yao Wenyus Sohn Yao Duo mit religiösem
Namen Puzong.429 Aber womöglich ist dieser Verweis lediglich ein Versuch, die eigene Legitimität
durch die Konstruktion von Beziehungen zur Familientradition zu erhöhen. 
Im Folgenden werde ich mich darauf beschränken, das Wirken des vierten  Longhua-Patriarchen
Puxiao etwas genauer zu beleuchten.  So ist er nicht nur als Ausgangspunkt der außerfamiliären
Longhuapai von Bedeutung, sondern auch als Verfasser und Kompilator ritueller Handbücher, die
bis heute eine zentrale Rolle im religiösen Leben der taiwanischen  Longhuapai spielen. Auf eine
detaillierte  Darstellung  der  weiteren  Entwicklung  der  Longhuapai muss  jedoch  nicht  zuletzt
aufgrund der dünnen Quellenbasis  verzichtet  werden, die sich größtenteils aus später verfassten
Hagiographien speist.430 Einzig auf die Umstände der weiteren Aufspaltung in drei Subsekten werde
ich im nächsten Kapitel etwas detaillierter eingehen. Tang Kejun alias Puxiao entstammte offenbar
einer gebildeten Familie aus dem Kreis Linchuan 臨川 in Zentral-Jiangxi.431 Möglicherweise – doch
dieser Nachweis muss späterer Forschung überlassen werden – war er sogar ein Sprössling der
Familie des bekannten Dramatikers Tang Xianzu 湯顯祖 (1550-1616), der als Autor des „Pavillons
der Pfingstrosen“ (Mudanting 牡丹亭) Weltruhm erlangt hat. So stammte dieser aus dem gleichen
Kreis und könnte etwa zur Generation seines Großvaters gehört haben.432 
Puxiao  war  ein  ranghohes  Mitglied  von  Yaos  Gemeinde,  der  hierarchisch  gesehen  im  dritten
Unterzweig  seines  Hauptzweiges  verortet  war.433 Weil  er  zum Patriarchen  einer  anderen  Linie
wurde, taucht er im Sanshi yinyou, welches der Familientradition entstammt, jedoch kaum auf. Eine
der wenigen Erwähnungen berichtet davon, dass er im Jahre 1639 auf Drängen anderer Mitglieder
in Fujian und Jiangxi missioniert habe.434 Seine herausragende Bedeutung für die Longhuapai rührt
427Longhua keyi (Mindetang),  327.  Auch im älteren  Keyi  baojuan 科 儀 寶 卷 ,  Ausgabe von 1904,  MJZJ 6,  393
enthalten. Siehe dazu auch unten.
428Qizhi yinguo 七枝因果, undatierte handschriftliche Kopie, MJZJ 6, j. 2, 508a14.
429Ling Gong, „Yao Wenyu yu Yaomenjiao“, o. S.
430Hagiographische Darstellungen des Wirkens der einzelnen Patriarchen finden sich in verschiedensten Genealogien.
Stellvertretend seien folgende genannt:  Yuanliu famai 源流法脈 (Hanyangtang), handschriftlich  kopiert von Lu
Pusheng  廬普省  (?-1921), MJZJ 8, 270-273;  Zumai yuanliu (Fuxintang), TWZJZL 22, 145-178;  Yuanliu famai
(Hanyangtang).
431Sanshi  yinyou,  MJZJ  6,  j.  3,  288a08.  Spätere  Genealogien  geben  an,  dass  Puxiao  einer  angesehenen  und
einflussreichen Familie entstamme: Zumai yuanliu, TWZJZ 22, 145; Yuanliu famai (Hanyangtang), 15b.
432Wang Yuquan und Cao Guilin (Hrsg.), Zhongguo lishi dacidian (Mingshi juan), 174.
433Sanshi  yinyou,  MJZJ  6,  j.  3,  288a07-08.  Siehe  auch  die  leichter  verständliche  Graphik  bei:  Wang  Jianchuan,
„Longhuajiao yuanliu tansuo“, 17.
434Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 287a04-05.
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jedoch v.a. von der Abfassung ritueller Texte und Verhaltensregeln her. So berichtet eine andere
Version der bereits weiter oben erwähnten Konversionsgeschichtensammlung  Qizhi yinguo,  dass
Puxiao in Zusammenarbeit mit einem anderen Sektenmitglied namens Lin Guantian 林觀天 alias
Pulu 普露 einen Text namens Kejiao 科教 (Regeln und Lehren) verfasst hat.435 
Dabei handelt es sich allem Anschein nach um eine frühe Version des Ritualhandbuchs  Longhua
keyi. Spätere Fassungen des Ritualhandbuchs der Longhuapai erhärten diese Vermutung. Einerseits
wurden kürzere Fassungen sogar  nach ihm benannt,  wie etwa der  Kostbare Spiegel  des  Herrn
[Pu]Xiao.436 Andererseits enthalten längere Versionen zumeist eine „Ursprüngliche Einleitung des
Tang Kejun, genannt Puxiao“ (Tang Kejun hao Puxiao yuanxu 湯克竣號普霄原序).437 Jedoch gibt
es  Anhaltspunkte,  die  gegen  Puxiaos  Autorenschaft  dieser  Einleitung  sprechen  oder  zumindest
spätere Interpolationen nahelegen. So wird darin etwa versucht zu begründen, dass Puxiao nach
dem Tod des Patriarchen die Weisheit (huiming 慧命) geerbt und die „wahre Schule“ (zhengzong 正
宗) erhalten habe und sie nun legitimerweise fortführe.438 Puxiao ist anderen Quellen zufolge jedoch
vor seinem Patriarchen verstorben und kann ipso facto nicht von dessen Tod berichten – es sei denn,
die in der Neuauflage des Longhua keyi vorgenommene Datierung von Yaos Tod auf das Jahr 1634
wäre korrekt.439 Es könnte jedoch auch der Versuch am Werk sein, die eigene Tradition durch die
Lehrweitergabe des Meisters (Yao) an den Schüler (Puxiao) zu legitimieren, was ohne das Ableben
Yaos nur schwer begründbar wäre.
Neben  den  Ritualvorgaben  werden  Puxiao  zudem  die  als  „Hallenregeln“  (tanggui 堂 規 )
bezeichneten  Verhaltensnormen  zugerechnet,  die  nicht  nur  in  diversen  Ritualhandbüchern
abgedruckt  sind,  sondern  auch  heute  noch  in  vereinzelten  Tempeln  aushängen.440 Damit  liegt
Puxiaos Erbe nicht nur in der institutionellen Unabhängigkeit von der familiären Tradition, sondern
auch in der Abfassung normativer Regelwerke, die, wenn auch in vermutlich modifizierter Form,
bis  heute  das  Leben  und  Verhalten  der  Mitglieder  in  den  Hallen  und  bei  rituellen  Anlässen
regulieren und bestimmen sollen. Auf die Verhaltensnormen sowie die Ritualhandbücher wird in
Kapitel 4.5. genauer einzugehen sein.
435Luozu paixia bazhi yinguo jing 羅祖派下八支因果經, datiert auf 1932, verfasst durch Su [Ze]Yang 蘇[澤]養, MJZJ
6, j. 1, 529b13-14.
436Xiaogong baojian 霄公寶鑑, datiert auf 1923, kopiert von Li Ziyun 李紫雲, MJZJ 8, 313-333.
437Einerseits  enthalten  in  der  jüngeren  Neuauflage:  Longhua  keyi (Mindetang),  327.  Andererseits  auch  im  Keyi
baojuan von 1904, MJZJ 6, 393. Diskutiert und übersetzt in: Asai Motoi, „Rakyō no shiha“, 49f.
438Keyi baojuan, MJZJ 6, 393b01-05; Longhua keyi (Mindetang), 327. Die ähnliche Formulierung huiming chuandeng
慧命傳 燈  („Weitergabe der  Weisheit“)  wird in  Taiwan bei  der  Verleihung des  zweithöchsten Grades  taikong
verwendet.
439Longhua keyi (Mindetang), 12b.
440Wang Jianchuan, „Longhuapai zhaitang de ge’an yanjiu“, 124.
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4.2.2. Die Aufspaltung der Zweige
Da  die  weitere  Entwicklung  der  frühen  Longhuapai aufgrund  einer  dünnen  Quellenbasis  nur
bruchstückhaft rekonstruierbar und zudem nicht Gegenstand der vorliegenden Arbeit ist, kann und
soll sie in dieser Arbeit nicht detailliert behandelt werden. Im Folgenden werde ich mich hingegen
etwas tiefgehender mit der subsequenten Aufspaltung der Hauptsekte in drei Traditionslinien seit
Ende des 18. Jahrhunderts befassen. Wie auf den folgenden Seiten beschrieben, scheint es neben
diesen zwar noch weitere Aufspaltungen gegeben zu haben, jedoch sind diese drei für den hiesigen
Kontext von größerer Wichtigkeit, da sie sich alle auch in Taiwan etablieren konnten.
Wieder  einmal  stellt  das  „Religionskapitel“  (zongjiaopian  宗 教篇 )  aus  dem  Entwurf  einer
umfassenden Beschreibung der Provinz Taiwan  (Taiwan sheng tongzhi gao 臺灣省通志稿 ) von
1956  (bzw.  den  folgenden  Neuauflagen  von  1971  und  1992)  auch  bei  der  Darstellung  der
Aufspaltung  der  Longhuapai gegen  Ende  des  18.  Jahrhunderts  die  Hauptquelle  der  bisherigen
Sekundärliteratur dar.441 Ihrer Narration zufolge habe die Spaltung mit der Gründung der Yishitang
一是堂 („Halle der einzigen Wahrheit“) durch den zehnten Patriarchen Puyue 普月  (1646-1724)
nach  dem Tod  seines  Vorgängers  Putong  普 通  im  Jahre  1696  eingesetzt.  Diese  auch  in  der
Sekundärliteratur  gängige  Sichtweise  birgt  jedoch  einige  Probleme.  Zum  einen  fungierte  die
Yishitang zunächst nur als Haupttempel der gesamten Sekte, bis sich die Hanyangtang etwa ein
Jahrhundert später als Minderheit abzuspalten begann. Des Weiteren ist die Gründung der Halle
nicht eindeutig bestimmbar, zumal einige Genealogien den Tod Putongs auf das Jahr 1706 datieren
und  Puyue  erst  1724  verstorben  ist.442 Somit  könnte  die  Tempelgründung  auch  erst  einige
Jahrzehnte  später  erfolgt  sein als  bisher  angenommen.  Außerdem sprechen die  eben erwähnten
Genealogien lediglich von der missionarischen Tätigkeit (kaijiao shuofa  開 教說法 ) Puyues am
Guanyin-Pier 觀音埔 im Kreis Fuqing 福清縣 etwa 40 km südlich von Fuzhou 福州, dem Standort
der Yishitang.443 Sie erwähnen jedoch weder die Gründung einer Halle, noch einen Namen dieser. 
Die Entwicklung der Yishitang ist aufgrund fehlender Quellen kaum rekonstruierbar. Da mir im
Unterschied zu den Zweigen Hanyangtang (Yuanliu famai) und Fuxintang (Zumai yuanliu) keine
distinkte  Yishitang-Genealogie  vorliegt,  werde  ich  im  Folgenden  die  Listen  von  vier  anderen
Quellen vergleichen, um mögliche Aufschlüsse über die tatsächliche Genealogie der Yishitang zu
erhalten. 
441Taiwan  sheng  tongzhi  gao,  85ff.;  Seiwert,  Volksreligion  und  nationale  Tradition,  169;  Nadeau,  „Popular
Sectarianism  in  the  Ming“,  194f.;  Jones,  Buddhism  in  Taiwan,  21-24;  Zheng  Zhiming,  „Taiwan  Zhaijiao  de
yuanyuan ji liubian“, 40ff.
442Zumai yuanliu (Fuxintang), TWZJZL 22, 150; Yuanliu famai (Hanyangtang), 16b. Eine handschriftliche Genealogie
desselben Titels (Yuanliu famai) von Lu Pusheng 廬普省 (?-1921) aus der Dehuatang, MJZJ 8, 272a14-15 hat 1696.
443Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 151; Yuanliu famai (Hanyangtang), 17a.
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Keyi baojuan (1906) Notizen von taikong 
Xu 許太空, 1914 





4 Puxiao 普宵 Puxiao 普宵 Puxiao 普宵
5 Pubu 普步 Pubu 普步 Pubu 普步
6 Puqian 普錢 Puqian 普錢 Puqian 普錢
7 Pude 普德 Pude 普德 Pude 普德
8 Pufang  普方 Pufang  普芳 Pufang  普方
9 Putong普通 Putong普通 Putong普通
10 Puyue 普月 Puyue 普月 Puyue 普月
11 Pule 普樂 Pule 普樂 Pule 普樂 Pule 普樂
12 Puying 普應 Puying 普應 Puying 普應 Puying普應
13 Pucong 普聰 Pucong 普聰 Pucong 普聰 Chen Pucong 陳普聰
14 Puyao 普耀 Puyao 普耀 Puyao 普耀 Lu Puyao 盧普耀
15 Pudao 普導 Pudao 普導 Pudao 普導 Lu Putao 盧普濤
16 Pubiao 普標 Pubiao 普標 Pubiao 普標 Zhang Puyou 張普友
17 Puchou 普籌 Puchou 普籌 Xie Pujue 謝普爵
18 Puxi 普習 Puxi 普習 Ke Puchang 柯普昌
19 Puxian 普獻 Puxian 普獻 Huang Puxian 黃普獻
20 Pudou 普斗 Pudou 普斗 Yu Pubiao 俞普標
21 Puxi 普喜 You Pudou 游普斗
22 Puhui 普輝 Puhui 普輝 Puhui 普輝 Ke Puhui 柯普輝
23 Puwen 普文 Puwen 普文 Puding 普定 Chen Puwen 陳普文
24 Puding 普定 Puding 普定 Puwen 普文 Lin Puding 林普定
25 Puru 普如 Puru 普如 Puru 普如 Gao Puru 高普如
26 Puzhi 普志 Puzhi 普志 Yu Puzhi 俞普志
27 (Pudan 普丹) Puzhou 普舟 Lin Pushi 林普世
28 Pumei 普梅 Chen Pumei 陳普梅
29 Yang Pudan 楊普丹
30 Zhou Pujing 周普經
31 Xu Puzheng 許普正
32 Zheng Puji 鄭普濟
33 Wu Puzuo 吳普座
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34 Yan Shi Pukong  顏施
普空
Die obigen Patriarchenlinien entstammen vier unterschiedlichen Quellen aus einem Zeitraum von
120 Jahren. Verständlicherweise ist dabei die im 1999 von der Mindetang in Taizhong aufgelegten
Longhua keyi  enthaltene Genealogie am längsten, da sie bis in die Gegenwart zum amtierenden
Sektenführer namens Yan Shi Pukong  顏施普 空  (*1923) – dem Abt der Mindetang – reicht.444
Zudem  sieht  sie  die  Linie  der  festländischen  Sektenführer  seit  Gründung  der  VR  China  für
unterbrochen  an  und  postuliert  stattdessen  die  Fortführung  dieser  Linie  in  Taiwan.  So  sei  das
Gebäude der Yishitang selbst nicht nur 1945 zerstört worden, Zheng Puji  鄭普濟  sei zudem der
letzte in Fujian aktive Führer dieses Zweiges gewesen.445 Einer Kurzbiographie in einer früheren
Ausgabe des Longhua keyi zufolge sei Wu Puzuo 吳普座 im Jahre 1962 in das Amt des Patriarchen
gefolgt und damit erster taiwanischer kongkong 空空 („allerhöchste Leerheit“, der höchste Grad der
Longhuapai) der Yishitang geworden.446 1992 folgte ihm sein Schüler Yan Shi Pukong in dieses
Amt. Bei einer Reise nach Fujian in die  Yuanmingtang 圓明堂 –  ein anderer Haupttempel der
Longhuapai in Fujian – im gleichen Jahr wurde er eigenen Aussagen zufolge auch dort offiziell als
oberster Sektenführer anerkannt.447 
Wie  neuere  Befunde  nahe  legen,  sind  jedoch  gewisse  Zweifel  am Abbruch  der  festländischen
Genealogie angebracht, auch wenn dies in das Bild der rigiden Religions- und Anti-Sekten-Politik
der ersten Jahrzehnte der VR China passt. So liegt mir ein Foto des verstorbenen Führers (zongchi
總勅 )  der Yishitang namens Yi Pushen 易普深  vor, welches mir durch taiwanische Besucher im
Jahre 2010 zugänglich gemacht wurde. Zongchi („allgemeiner Führer“) ist ein gängiges Äquivalent
zum bereits oben erwähnten kongkong (siehe dazu detaillierter Kapitel 4.4.). Obwohl undatiert, ist
es  zweifellos  jüngeren  Datums.  Die  Patriarchengenealogie,  wie  sie  auf  der  Webseite  der
Tianlongtang  天 龍 堂  im Kreis Nantou  南投縣  in Zentral-Taiwan dargestellt wird, bezeichnet
besagten  Yi Pushen als  Hauptschüler  des  vermeintlich  letzten  festländischen Patriarchen Zheng
Puji.448 Vermutlich ist er also auch dessen Nachfolger. Diese Indizien lassen die Vermutung nahe
444Der  ungewöhnliche  Doppelname  Yan  Shi  ist  auf  die  verwobenen  Umstände  der  früheren  Familiengeschichte
zurückzuführen (informelles Gespräch, Mindetang, 30.07.2010). 
445Longhua keyi (Mindetang), 22.
446Dacheng zhengjiao keyi baojuan 大乘正教科儀寶卷 , herausgegeben von Yan Shi Pukong (Taizhong: Ruicheng
shuju, 1969), 6.  Eine Informantin aus der  Chengdetang 成德堂 im Kreis Yunlin hingegen erzählte mir, dass Wu
Puzuo  vor  54  Jahren  und  also  1957  nach  China  gereist  und  dort  den  Grad  kongkong erworben  haben  soll
(informelles Gespräch, 24.11.2010). Mit Blick auf die damalige politische Lage ist dies jedoch als unwahrscheinlich
einzustufen.
447Longhua keyi (Mindetang), 22.
448http://www.tianlongtang.org/yuan-liu-fa-mai-gen-ben (23.05.2012). Der Text ist eine Paraphrasierung des Kapitels
„Yuanliu famai genben 源流法脉根本“ aus dem Longhua keyi (Mindetang), 19-22. Dort wird allerdings sein Name
fälschlicherweise als Yi Puqing  易普清wiedergegeben (S. 22). Da mir ein Foto von ihm aus der Yishitang mit dem
95
liegen, dass der Übergang der Sektenführung nach Taiwan auf dem Festland so nicht gesehen wird.
Obwohl diese Linie eine ununterbrochene Weitergabe bis zum heutigen Tage postuliert, sind einige
Zweifel  und  Fehler  anzumerken.  Zum  Einen  enthält  sie  drei  der  Hanyangtang  zuzuordnende
Personen  (15-17),  wobei  Xie  Pujue  kein  Patriarch,  sondern  lediglich  erster  Assistenzführer  in
Taiwan gewesen ist.449 Eine ältere Version des Ritualhandbuchs desselben Herausgebers (Yan Shi
Pukong) vermischt die Genealogien der Hanyangtang und Yishitang sogar noch mehr.450 Zudem
tauchen  Personen  auf,  die  in  keiner  anderen  Yishitang-Genealogie  genannt  werden  (z.B.  Ke
Puchang, 18) oder die Reihenfolge widerspricht allen anderen Versionen (z.B. Pumei und Pudan,
28-29).
Bisher wurde in der  Forschung die  – auf der Grundlage von Aufzeichnungen des taiwanischen
taikongs Xu Lin 許林 (1877-1933) entwickelte – Patriarchenlinie als authentisch angesehen, die im
„Religionskapitel“ zu finden ist.451 Dies liegt auch durchaus nahe, da Xu 1914 in den Muttertempel
gereist ist, um sich zum  taikong initiieren zu lassen (siehe dazu Kapitel  4.3.2). Dennoch enthält
auch diese Version mögliche Fehler. So enthält sie eine andernorts nicht erwähnte Person (Puxi, 21),
vertauscht die Reihenfolge zweier Patriarchen (Puding und Puwen, 23 – 24) und gibt den Namen
des dortigen 27. Patriarchen als Puzhou 普舟 wieder. Die Abweichung von dem in anderen Quellen
üblichen Pudan 普丹 ist möglicherweise schlicht durch einen Schreib- oder Lesefehler zu erklären. 
Doch auch das Fehlen der Patriarchen 17 – 21 in der Genealogie des Ritualhandbuchs Keyi baojuan
überrascht.  Noch erstaunlicher  ist,  dass  dies  die  einzige Yishitang-Genealogie dieses  Textes  ist,
während alle anderen Textstellen eine Linie anführen, die nach dem zwölften Patriarchen Puying
abzuweichen beginnt und bis zu einem 20. Patriarchen reicht.452 Diese Genealogie zeigt keinerlei
Übereinstimmungen  mit  den  Listen  der  drei  Zweige  Yishitang,  Hanyangtang  und  Fuxintang.
Möglicherweise stellt  sie  einen bis  dato unbekannten Zweig der  Longhuapai dar,  der  mit  einer
Guangxintang  光 信 堂  in  Fuzhou in Zusammenhang stehen könnte.  So erwähnt  der Text  vier
Mitglieder dieses Tempels, die sich um die Herstellung der Druckplatte der vorliegenden Ausgabe
im Jahre 1883 verdient gemacht haben. Die genannten Personen Zheng Puchao 鄭普超  und Gan
Puliao  甘普 了  erinnern  wohl  nicht  zufällig  an  die  in  dieser  unbekannten  Genealogie  zuletzt
genannten  Patriarchen  Puchao  普超  und  Puliao  普 了 .453 Eine  sowohl  inhaltlich  als  auch
typographisch nahezu identische Version dieses Handbuchs, dessen Titelblatt zwar auf 1870 datiert
ist,  die  aber  ebenfalls  1906  erneut  aufgelegt  wurde,  enthält  diese  unbekannte  Genealogie
Namen Yi Pushen vorliegt, folge ich dieser Version.
449Siehe dazu genauer das Kapitel 4.3.2.
450Dacheng zhengjiao keyi baojuan (1969), 38.
451Taiwan sheng tongzhi  gao,  83;  Nadeau,  „Popular  Sectarianism in the Ming“,  196ff.;  Zheng Zhiming,  „Taiwan
Zhaijiao de yuanyuan ji liubian“, 41.
452Keyi baojuan, Deckblatt datiert 1904, MJZJ 6, 399b, 403a, 427a, 429b.
453Keyi baojuan, MJZJ 6, 399b.
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interessanterweise nicht, sondern führt an den Parallelstellen die Yishitang-Linie an.454 Zumindest
darf festgehalten werden, dass es außer den drei bisher bekannten Zweigen der Longhuajiao auch
andere gegeben hat. 
Die eigentliche Spaltung der  Longhuajiao ist wie weiter oben bereits vermutet keine Folge einer
Tempelgründung,  sondern eine  Auswirkung  der  Nachfolgestreitigkeiten,  die  auf  den  Tod  des
zwölften  Patriarchen  Zhang  Puying  張 普 應  (1725-1788)  folgten.  Diese  werden  in  den
verschiedenen  mir zugänglichen Quellen jedoch unterschiedlich beschrieben und bewertet. In der
Version des „Religionskapitels“ ist es Chen Pucong 陳普聰 (1725-1802), der durch eine allgemeine
Wahl zum Nachfolger auserkoren wurde, sich dieses Amtes aber nicht würdig fühlte und es deshalb
an seinen Schüler  Zhang Puyou  張 普有  (1720-1806) weitergegeben hat. Dies hätte jedoch den
gemeinschaftlichen Konsens zerstört und aus diesem Grund habe Puyou den Haupttempel verlassen
und im Kreis Xianyou  仙遊縣  etwa 75 km südwestlich von Fuqing die  Hanyangtang  漢 陽 堂
gegründet,  die zum Ausgangspunkt dieses Zweiges wurde.455 Die Genealogien der Hanyangtang
und der aus ihr hervorgegangenen Fuxintang erzählen diese Geschichte jedoch etwas anders. Ihnen
zufolge habe Puying den in seinen Augen fähigen Lu Puyao 盧普耀 (1739-1804) als Nachfolger im
Auge gehabt, der jedoch in Anbetracht seines hohen Alters den beiden eben genannten Pucong und
Puyou  den  Vortritt  gelassen  habe.  Weil  diese  sich  damit  aber  indirekt  einer  Weisung  Puyings
widersetzt  haben  sollen,  wurde  Puyao  in  einem  Losverfahren  letztlich  doch  zum  legitimen
Nachfolger  gewählt.  Nach  diesen  Versionen  ist  auch  er  und  nicht  Puyou  der  Gründer  der
Hanyangtang.456 Das heute noch existente Grab seines jüngeren Bruders Lu Putao 盧普濤  (1756-
1804) stützt diese Version, da es ihn als Bruder des Hanyangtang-Gründers Puyao ausweist.457 
Wie unschwer zu erkennen, vertreten beide Varianten ihre ganz eigene Sichtweise der Dinge, deren
Unterschiede  wohl  auf  Fragen  der  Legitimität  und  Autorität  von  Führungsansprüchen
zurückzuführen  sein  können.  So  erscheint  der  Verweis  der  Hanyangtang-Genealogien  auf  den
ausdrücklichen Wunsch des zwölften Patriarchen, Lu Puyao zu seinem Nachfolger zu ernennen,
sehr leicht als Versuch einer Legitimitätssteigerung der eigenen Position. Zumal die Begründung
seiner Absage sehr fadenscheinig erscheint, wenn doch die anstelle seiner Person zum Patriarchen
ernannten  Pucong und Puyou weitaus  älter  waren als  er.  Dieser  Versuch impliziert  somit,  dass
Puyao der tatsächliche Initiator der Spaltung gewesen sein könnte, da er es offenbar nötig hatte,
nach  Legitimität  seiner  Position  durch  Verweis  auf  den  (vermeintlichen?)  Wunsch  eines
454Keyi baojuan, Deckblatt datiert 1870, Kopie im Besitz der Bibliothek des Ethnologischen Instituts der Academia
Sinica (Taipei), j. shang, 14, 20; zhong xia, 31, 33.
455Taiwan sheng tongzhi gao, 85.
456Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 153-156; Yuanliu famai (Hanyangtang), 17b-18b. Vgl. auch: Wang Jianchuan, Tainan
Dehuatang de lishi, 28ff.
457Ich bedanke mich bei Lin Yutang (Ciyinsi) für die Bereitstellung der Fotos der Grabtafel.
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Vorgängerpatriarchen zu suchen. Doch auch diese Interpretation lässt ungeklärte Fragen offen. So
taucht  Puyao  auch  in  den  Patriarchenlisten  der  Yishitang  auf,  was  bei  einer  durch  ihn
herbeigeführten Abspaltung eher nicht zu erwarten wäre. Möglicherweise steht die tatsächliche und
endgültige Abspaltung der Hanyangtang von der bis dahin maßgeblichen Yishitang auch in engem
Zusammenhang  mit  Puyaos  Nachfolger,  seinem  jüngeren  Bruder  Lu  Putao.  Dies  impliziert
zumindest  die  Genealogie  der  Hanyangtang,  die  sich  ab  Putao  eindeutig  von  derjenigen  der
Yishitang entfernt. Auch in diesem Fall scheint also die Gründung des späteren Haupttempels, die in
diesem Falle 1792 erfolgt zu sein scheint,458 nicht schon Ausgangspunkt der Spaltung gewesen zu
sein.
Während  das  Schicksal  der  anderen  beiden  Zweige  in  der  jüngeren  Geschichte  Chinas
weitestgehend im Dunkeln liegt  und höchstens Raum für Spekulationen lässt,  wurde mir  durch
einen glücklichen Umstand die bis zum aktuellen Zeitpunkt ununterbrochene Patriarchenlinie der
Hanyangtang  in  Fujian  zugänglich  gemacht.  So  versorgte  mich  ein  taiwanischer  Zhaiyou mit
Kopien einer Ursprünglichen und fortlaufenden dharma-Linie (Yuanliu famai 源流法脉), die er bei
seinem Besuch in der Hanyangtang im Jahre 2011 machen konnte. Diese Handschrift ist zwar auf
das Jahr wuchen 戊辰 (1988?) datiert, geht über dieses Datum jedoch hinaus, da das Todesjahr des
vorletzten  Patriarchen  Puzhuan 普轉  auf  2002 fällt.  Auch  wenn  sie  kaum Aussagen  über  die
Entwicklung der Sekte zu den Zeiten der einzelnen Patriarchen zulässt, zeigt sie doch eindrucksvoll,
was in Anbetracht von religionsfeindlicher Politik und Kulturrevolution kaum vorstellbar schien:
Das Sektenpatriarchat ist bis auf den heutigen Tag ohne Unterbrechung erhalten geblieben. 




1 Puren Patriarch Luo 1443-1527
2 Puneng Yin Ji'nan 1540-1582
3 Pushan Yao Wenyu 1578-1634
4 Puxiao Tang Kejun 湯克峻 1592-1633
5 Pubu Yang Shichun 楊時春 1601-1645
6 Puqian Zhang Jinsheng 張金生 1576-1654
7 Pude Huang Dajie 黃大姐 1627-1670
8 Pufang Chi Shijie 池十姐 1650?-1684
9 Putong Zhang Da 張達 1639-1706
10 Puyue Chen Guangsheng 陳光生 1646-1724
458Yuanliu famai (Hanyangtang), 18b01-02.
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11 Pule Zhang Jiayi 張嘉義 1683-1779
12 Puying Zhang Lang 張朗 1725-1788
13 Pucong Chen Yiguan 陳一貫 1725-1802
Puyou Zhang Puyou 張普有 1720-1806
14 Puyao 普耀 Lu Bing 盧炳 1739-1804
15 Putao 普濤 Lu Decheng 盧德成 1756-1804
16 Puzhou 普洲 Chen 陳 1773-1839
17 Pupin 普品 Zheng 鄭 (Qianlong-Daoguang)
18 Pusen 普森 ?
19 Puxi 普喜 Yan 嚴 1795?-1851
20 Puxi 普熹 Li Jun 李浚 1791-Xianfeng
21 Puhuo 普火 Li Yan 李煙 1804-1866
22 Puxiang 普晑 Zheng Ze 鄭澤 1823-1871
23 Puji 普基 Song Gen 宋根 1808-1873
24 Puen 普恩 Wu Mu 吳沐 1820-1876
25 Pulang 普朗 Li Zhaoyao 李照耀 1825-1885
26 Pupin 普頻
27 Pukai 普開 Weng Di 翁地 1840-1907
28 Puyuan 普圓
29 Pujin 普金 Chen Jian 陳鑑 1859-1924
30 Puyi 普鎰 1851-1935
31 Puzhao 普照 Zheng Deshi 鄭德拾 1888-1941
32 Pufu 普扶 ?-1949
33 Puxuan 普宣
34 Pucan 普燦 Xu Runsheng 徐閏生 1898-1965
35 Puju 普鋸 1925-1982
36 Puzhuan 普轉 1916-2002
37 Puwo 普我 Lin Yulin 林玉霖 *1936
Der zeitlich  gesehen letzten  der  drei  Abspaltungen wird im „Religionskapitel“  nur  wenig  Platz
eingeräumt,  was  sich  dadurch  auch  in  der  bisherigen  wissenschaftlichen  Betrachtung
niederschlägt.459 Den dortigen Ausführungen zufolge zeichnet Puyao, der wie eben geschildert als
Gründer der Hanyangtang anzusehen ist, auch für die Gründung der „Halle der Wiederherstellung
459Taiwan sheng tongzhi gao, 86; Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 169f.; Nadeau, „Popular Sectarianism
in the Ming“, 195; Jones, Buddhism in Taiwan, 23f.; Zheng Zhiming, „Taiwan Zhaijiao de yuanyuan ji liubian“, 42.
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des Glaubens“ (Fuxintang 復信堂 ) verantwortlich, die als Ausgangspunkt des Fuxintang-Zweigs
fungierte. Der Tempel befindet sich in Fuzhou weiter im Norden der Provinz und damit in einiger
Entfernung zu den beiden eben beschriebenen Sektenzentren.  Li  Tianchun begeht  dabei  jedoch
wieder den gleichen Fehler, die Gründung des Tempels mit der Abspaltung gleichzusetzen. Der
Genealogie  Ursprung und Entwicklung der Patriarchenlinie (Zumai yuanliu 祖脉源流 ) zufolge,
welche die Hintergründe der Abspaltung darstellt,  könnte diese jedoch wesentlich später erfolgt
sein, als bisher angenommen. So folgen in der dort aufgeführten Abstammungslinie auf Puyao und
seinen jüngeren Bruder Putao (1756-1804) noch drei weitere Patriarchen der Hanyangtang. Erst der
Tod des nach dieser Zählung 20. Patriarchen Pusen  普森  und die dabei offenbar entstandenen
Nachfolgestreitigkeiten  führten  zur  Abspaltung  von  der  Hanyangtang.  Erster  Patriarch  des
Fuxintang-Zweiges wurde Huang Pujie 黃普捷 (1779 – 1865).460 
Der  genaue  Zeitpunkt  des  Schismas  lässt  sich  auf  der  Basis  der  gegenwärtig  zur  Verfügung
stehenden Quellen zwar nicht bestimmten, zu vermuten sind jedoch die späten 1840er Jahre und
damit also etwa vier Jahrzehnte nach dem ersten Schisma der Sekte durch die Hanyangtang. Diese
Datierung ist  naheliegend,  weil  Putaos  Nachfolger  Puzhou  普洲  der  Hanyangtang-Genealogie
zufolge 1839 verstorben ist. Dessen zwei Nachfolger sind zwar bedauerlicherweise nicht datierbar,
aber Yan Puxi 嚴普喜  (1795? – 1851), der in der Fuxintang-Linie nicht mehr auftaucht, ist 1851
gestorben.461 In diesem Zeitfenster von 12 Jahren muss die Abspaltung der Fuxintang also erfolgt
sein. Die Genealogie und Geschichte dieses Zweiges ist bedauerlicherweise nur bis Ende des 19.
Jahrhunderts nachverfolgbar. Die vorliegende Quelle ist eine handschriftliche Kopie von Lin Puduo
林普多 (1872 – 1932), dem damaligen Leiter der zur Fuxintang zählenden Chaotiantang 朝天堂 in
Zhanghua, die er vermutlich 1907 bei seiner Reise in die Fuxintang angefertigt hat. Der Name des
zu  dieser  Zeit  amtierenden  Sektenoberen  ist  zwar  durch  die  Religionsuntersuchungen  der
japanischen Kolonialzeit in Taiwan als  Cuixian  催咸  bekannt, jedoch taucht dieser schon nicht
mehr in der vorliegenden Genealogie auf. Nebenbei bemerkt wird er in diesen Quellen auch als
„Mönch“ (sōryo 僧侶 )  bezeichnet,  was auf  Buddhisierungstendenzen innerhalb der  damaligen
Fuxintang hinweisen könnte.462
Genealogie 3: Die Fuxintang (Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 139-171)
Religiöser Name Name Lebensdaten
460Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 158-169.
461Yuanliu famai (Hanyangtang), 19a-b.
462Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01065, 557b; Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki
hōkan 紀元二千六百年記念臺灣佛教名蹟寶鑑 , von Shi Dechang 施德昌 (Tainan: Minde xiezhenguan, 1941),
TWZJZL 28, 435.
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1 Puren Luo Yin 羅因 1443-1527
2 Puneng Yin Neng 1540-1582
3 Pushan Yao Wenyu 1578-1634
4 Puxiao Tang Kejun 湯克峻 1592-1634
5 Pubu Yang Shichun 楊時春 1601-1645
6 Puqian Zhang Jinsheng 張金生 1576-1654?
7 Pude Huang Jijie 黃積姐 1627-1670
8 Pufang Chi Shijie 池十姐 1630-1684
9 Putong Zhang Da 張達 1639-1706
10 Puyue Chen Guangsheng 陳光生 1646-1724
11 Pule Zhang Jiayi 張嘉義 1713-1779
12 Puying Zhang Lang 張朗 1725-1788
13 Pucong Chen Yiguan 陳一貫 1725-1802
14 Puyou Zhang Puyou 張普有 1720-?
15 Pucong (13)
16 Puyao 普耀 Lu Bing 盧炳 1739-1804




21 Pujie 普捷 Huang Min 黃敏 1779-1865
22 Puhou 普猴 Chen Biao 陳彪 1809-1881
23 Puyi 普頤 Chen Zhen 陳珍 *1818
4.3. Die Longhuapai in Taiwan
4.3.1. Entwicklung und Verbreitung
Das Eintreffen der Longhuapai ist v.a. aufgrund der oft widersprüchlichen Aussagen in den Quellen
noch  immer  Gegenstand  von  Debatten.  So  wird  der  institutionelle  Beginn  der  Longhuapai in
Taiwan einerseits  in  der Gründung der Huashantang  化善堂  in Anping  安平  im Jahre 1765
vermutet.463 Diese  Sicht  hat  vor  allem  durch  das  Tongzhi  gao Eingang  in  die  allgemeine
463Seiwert,  Volksreligion  und  nationale  Tradition,  170;  Wang  Jianchuan,  Tainan  Dehuatang  de  lishi,  31;  Ders.,
„Longhuapai zhaitang de ge'an yanjiu“, 116. 
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Wahrnehmung  gefunden,  entstammt  ursprünglich  jedoch  einem genealogischen  Manuskript  der
Dehuatang 德化堂 („Halle der Transformation durch Moral“) in Tainan.464 Andere hingegen sehen
die  1749 gegründete  Chaotiantang  朝 天 堂  in  Zhanghua  彰 化  als  ersten  Tempel  der
Drachenblumensekte an.465 Im Gegensatz zur Huashantang, die zwar jüngst renoviert wurde, aber
noch immer in ihrer Grundsubstanz erhalten ist, wurde die Chaotiantang zunächst unter anderem
Namen geführt. So wurde sie 1749 durch einen Migranten aus Fujian namens Cai Pushui 蔡普水
als „Berg des höchsten Firstbalkens“ (Taijishan 太極山) gegründet.466 Auf den knapp siebzig Jahre
später  durchgeführten Umbau und die  Umbenennung in Chaotiantang folgten weitere  Um- und
Neubauten und seit 2007 ist sie in einem völlig neuen Gebäude untergebracht. Ein weiterer früher
Tempel könnte die Shenzhaitang 慎齋堂 in Taizhong sein, die einigen Quellen zufolge 1754 durch
Cai Purong 蔡普榮  aus Fujian gegründet wurde.467 Da diese Datierung jedoch umstritten ist und
mancherorts auch 1797 oder 1798 als Gründungsjahre zu finden sind,468 ist diese Einschätzung mit
Vorsicht zu behandeln. 
Die vielen Religionsuntersuchungen der Kolonialzeit sowie der 1950er Jahre enthalten jedoch noch
einige weitere sehr frühe Tempelgründungen, die bisher in der wissenschaftlichen Betrachtung nicht
wahrgenommen wurden. Oft sind sich die Quellen bei der Datierung jedoch nicht einig, so dass eine
genaue Einschätzung häufig sehr schwer fällt. Eines dieser Beispiele ist eine Fuqingtang 福慶堂 in
Nantou  南 投 市  (Zentral-Taiwan),  die  von  zwei  Quellen  auf  1741  datiert  wird.469 Die
Tempeluntersuchung von 1959 führt  jedoch 1857 als Gründungsjahr an.470 Lin Meirong zufolge
könnte es im Kreis Nantou noch weitere ähnlich frühe Gründungen gegeben haben. So finden sich
in  ihrer  Liste  beispielsweise  die  beiden  Tempel  Shanyangtang  善養堂  in  Nantou-Stadt  und
Yangshantang  養善堂 in Zhushan  竹山鎮  südlich davon, deren Geschichte bis 1741 bzw. zum
Beginn der Qianlong-Ära (1736-1795) zurückverfolgt werden kann.471 Da Lin ihre Quellen nicht für
jeden  Tempel  einzeln  anführt,  ist  unklar,  woher  diese  Informationen  stammen.  Zumindest  die
464Taiwan sheng tonzhi gao, 81; Dehuatang famai tanggui 德化堂法脈堂規 , TWZJZL 22, 199f. Die Fertigstellung
dieses Werkes muss zwischen 1908 und 1921 erfolgt sein, da der Tod des zuletzt verstorbenen Hallenleiters auf 1908
datiert werden kann (S. 206) und für den 1921 verstorbenen Lu Pusheng 廬普省 noch kein Todesjahr angegeben ist
(S. 206).
465Lin Meirong und Zhang Kunzhen, „Taiwan diqu zhaitang de diaocha yu yanjiu“, 217f.; Lin Meirong,  Taiwan de
zhaitang yu yanzi, 75.
466Kan Zhengzong, Taiwan Fosi daoyou (6): Zhongbu diqu (xia), 111. Vgl. auch: Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu
yanzi, 118.
467TWFJDG, 326; ZJDCS: Taizhongshi (1959), 37001.
468Taiwan sheng tongzhi gao, 83; Taiwan quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian 臺灣全臺寺院齋堂名蹟寶鑑, von
Xu Shou 徐壽 (Guoqing xiezhen guan: Tainan, 1932), TWZJZL 27, 92.
469Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan, TWZJZL 28, 412; Nantou xianzhi gao 南投縣志稿,
herausgegeben von Liu Zhiwan  劉枝萬  und Shi Zhangru  石璋如 ,  1954-1978, ZGFZCS-Taiwan 74:8,  2606.
Übernommen durch: Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 31.
470ZJDCS: Nantouxian (1959), 42102.
471Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 31 und 34. 
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Yangshantang ist ursprünglich jedoch nicht eindeutig der  Longhuapai zuzuordnen. So zählte sie
meinen Quellen zufolge zunächst zur  Xiantianpai und soll sich erst um 1877 mit der  Longhuapai
affiliiert haben.472 Hier muss jedoch ein Fehler oder zumindest eine Ungenauigkeit vorliegen. Wenn
die Datierung der Halle korrekt ist, kann sie nicht damals schon zur Xiantianpai gehört haben. Dies
widerspricht allen Befunden über die Ankunft der Sekte in Taiwan, die erst ein gutes Jahrhundert
später greifbar wird. Die Affiliierung zur  Xiantianpai kann also frühestens in den 1850ern erfolgt
sein.  Somit  verbleibt  die  Zugehörigkeit  des  Tempels  zur  Zeit  der  Gründung  im  Bereich  der
Spekulationen. Andere vergleichsweise frühe Gründungen sind die der beiden Tempel  Zhuangde
Fotang 莊德佛堂 (1791/1795) und Deyitang 得意堂 (1798?) im Kreis Zhanghua.473 Lin Meirong
führt zwar noch die Tempel Gongxinggong 恭興宮 (1748) und Yishantang 壹善堂 (1725) in bzw.
nahe  Taizhong  an.474 Bei  ersterem  liegt  ein  Schreibfehler  nahe,  da  die  entsprechende
Lokalbeschreibung  an  der  betreffenden  Lokalität  lediglich  einen  Tempel  mit  dem  Namen
Taixinggong  泰興宮  anführt, der zudem jedoch erst 1851 gegründet worden sein soll und dem
Daoismus zugerechnet wird.475 Über die Yishantang, die Lin Meirong zufolge nicht mehr existiert,
liegen  mir  keine  weiteren  Informationen  vor.  Im  selben  Stadtteil  befindet  sich  mit  der  Liao
Yishantang  廖壹善堂  zwar eine namentlich fast  identische Halle,  die allerdings nur bis  1882
zurückverfolgbar ist.476
Wenn die oben genannte Datierung der Shanyangtang auf 1741 korrekt ist, könnte sie damit als
vermutlich älteste zhaitang der Longhuapai in Taiwan gelten. Doch auch neben der teilweise kaum
zu  lösenden  Problematik  der  Datierung  einzelner  Tempel  kann  als  gesichert  gelten,  dass  die
Longhuapai um  die  Mitte  des  18.  Jahrhunderts  nach  Taiwan  gekommen  ist.  Frühe  Orte  der
Verbreitung waren die heutigen Kreise Zhanghua, Taizhong und Nantou im Zentrum der Insel. Auch
Tainan als Sitz der damaligen Präfekturverwaltung (bis 1887) hat mit der Huashantang im heutigen
Stadtteil  Anping  安平區  und der vermutlich kurz darauf gegründeten,  aber bereits  nicht mehr
existenten Kaihuatang  開 化 堂  nördlich von Tainan zwei ebenso zeitige Gründungen zu Buche
stehen.477 Die Mehrzahl der Gründungen erfolgte jedoch erst im Laufe des 19. Jahrhunderts, was
472Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan, TWZJZL 28, 431; Nantou xianzhi gao, ZGFZCS-
Taiwan 74:8, 2609.
473Die beiden Datierungen der Zhuangde Fotang folgen: Jibyō daichō: Shōkagun 寺廟台帳―彰化郡 , 029009 und
Lugang simiao daquan 鹿港寺廟大全, von Zhuo Shenbao 卓神保 (Lugang: Caituan faren Lugang wenjiao jijinhui,
1984), 112. Die Deyitang wird sehr unterschiedlich datiert: Jibyō daichō: Hokutogun 寺廟台帳―北斗郡 , 03020
(1798);  Kigen  nisen-roppyaku  nen  kinen  Taiwan  Bukkyō  meiseki  hōkan,  TWZJZL 28,  450  (1906);  ZJDCS:
Zhanghuaxian (1959), 43063 (1919). 
474Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 26.
475Dongshi zhenzhi 東勢鎮志 , herausgegeben von Chen Yanzheng 陳炎正 (Taizhongxian: Dongshi zhengongsuo,
1995), 385 und 400.
476Bis auf ZJDCS: Taizhongshi (1959), 37082, welches 1883 als Gründungsjahr angibt, sind sich die anderen Quellen
über 1882 einig, siehe: ZJDCS: Taizhongshi (1983), 29089; Kan Zhengzong,  Taiwan Fosi daoyou (5): Zhongbu
diqu (shang), 101.
477Zur Datierung und Gründung der Kaihuatang, siehe: Wang Jianchuan, „Cong Longhuajiao dao Fojiao“, 143.
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den Ruf der Longhuapai als quantitativ stärkste Zhaijiao zu zementieren begann. 
Auch wenn die Quellen kaum Auskunft darüber zu geben vermögen, scheint die Missionierung
Taiwans  zentral  geplant  und  autorisiert  worden  zu  sein.  So  soll  der  spätere  15.  Patriarch  der
Hanyangtang Lu Putao 盧普濤 (1756-1804) im Auftrag seines älteren Bruders und amtierenden 14.
Patriarchen von 1797 bis  1803 nach Taiwan gekommen sein.478 Die  gleiche Quelle,  dem diese
Information entstammt, spricht zudem dem zwölften Patriarchen Zhang Puying  張 普 應  (1725-
1788) die Gründung von Gemeinden in vier Kreisen zu.479 Dies könnte jedoch eine Übertreibung
sein. So gab es zu diesem Zeitpunkt in Taiwan nur vier Kreise und zwei Subpräfekturen (ting 廳),
wobei die ältesten datierbaren Longhua-Gründungen im südlichsten dieser Kreise (Fengshan 鳳山
縣 )  erst  Ende des 19.  Jahrhunderts  erfolgt  sind.480 Dabei  sei  jedoch das generelle  methodische
Problem zu beachten, dass das Alter heute noch  existierender bzw. in den Quellen verzeichneter
Tempel keine zwingende Widerlegung möglicher älterer Gründungen ist. So könnten noch frühere
Tempel existiert haben, die jedoch vielleicht nirgends verzeichnet waren und schon längst wieder
verschwunden sind. Der tatsächlichen Involvierung der Sektenoberen in die Gründung der ersten
Tempel  widerspricht  jedoch,  dass  ihre  Beteiligung  in  den  jeweiligen  Tempelhistoriographien
nirgends erwähnt wird, wie es bei einer zentral gesteuerten Missionspolitik zu erwarten wäre. Im
Gegenteil  ist  die  Mehrzahl  der  Tempelgründungen  auf  die  Initiative  von  Einheimischen
zurückzuführen.  Demnach  könnte  die  frühe  Missionierung  Taiwans  keine  reine  „Top-Down“-
Angelegenheit gewesen, sondern durch einfache Mitglieder getragen worden sein. 
Die um die Wende zum 19. Jahrhundert erfolgte Spaltung der außerfamiliären Sektentradition in die
drei Zweige Yishitang, Hanyangtang und Fuxintang wurde auch in Taiwan vollzogen. So wandten
sich auch die vor dieser Spaltung in Taiwan gegründeten Tempel je einem Zweig zu, was nicht nur
auf den kontinuierlichen Austausch mit dem Festland schließen lässt, sondern auch andeutet, dass
dieser  mit  ganz  unterschiedlichen  Akteuren  geführt  wurde,  die  sich  nach  der  Spaltung
unterschiedlich  positionierten.  Bemerkenswert  ist,  dass  zunächst  offenbar  nur  die  Hanyangtang
einen Haupttempel in Taiwan führte, nämlich die Dehuatang in Tainan. Für die Fuxintang gilt heute
die Chaotiantang in  Zhanghua als  Haupttempel,  während die  Yishitang trotz  ihrer  quantitativen
Bedeutung über keinen zentralen Hauptsitz verfügt.  Neben diesen drei maßgeblichen Traditionen
soll  es  internen  Quellen  zufolge  noch  einen  weiteren,  jedoch  von  diesen  abgelehnten  Zweig
gegeben haben, der versucht haben soll, in Taiwan Fuß zu fassen. Diese als „Cai-Sekte“ (Caipai 蔡
派 )  bezeichnete  Tradition war offenbar  in  Südtaiwan missionarisch tätig  und könnte  auf  einen
taikong mit Namen Cai 太空蔡  zurückzuführen sein, der zu Amtszeiten des zwölften Patriarchen
478Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 158.
479Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 152f.; Yuanliu famai, MJZJ 8, 273b13-15.
480Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 39-44.
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Zhang Puying (1725-1788) aktiv war.481 Die genaue Identität dieser Person und seiner Abspaltung
verbleiben jedoch aus Mangel an Quellen weitestgehend im Dunkeln.  Einzig die jüngste Ausgabe
des Ritualhandbuches Longhua keyi rechnet ihm und Lu Putao die Gründung der Shenzhaitang 慎
齋堂 in Taizhong an.482 Somit könnte er der in Quellen der japanischen Kolonialzeit erwähnte Cai
Purong 蔡普榮 sein (siehe oben S. 102). 
Wie bereits angedeutet, entwickelte sich die  Longhuapai erst im Laufe des 19. Jahrhunderts zur
vorherrschenden vegetarischen Sekte in Taiwan. Die frühesten validierbaren Daten über die Anzahl
ihrer  Tempel  stammen  jedoch  erst  aus  dem  frühen  20.  Jahrhundert.  So  stehen  ihr  in  der
Religionsuntersuchung von 1918 insgesamt 119 Tempel zu Buche.483 Damit gehörten über 2/3 aller
zhaitang Taiwans  zur  Longhuapai.  Zudem  lassen  die  Daten  erkennen,  dass  die
Verwaltungseinheiten Xinzhu (30), Taizhong (23), Tainan (15) und Jiayi (11) zu den Zentren der
Sekte  gehörten.  Aber  auch  Nordtaiwan  um  Taipei  kann  mit  19  zhaitang als  Kerngebiet  der
Longhuapai in den späten 1910er Jahren gelten. Weit zurückgefallen jedoch ist Nantou, dass mit
nur sechs Tempeln scheinbar nicht von der allgemeinen Expansion der Sekte in den vorherigen
Jahrzehnten profitieren konnte. Dieser Eindruck könnte jedoch ein rein statistischer sein, der auf
ungenaue  Zahlen  oder  unterschiedliche  administrative  Gebietseinteilungen  zurückzuführen  sein
könnte. So wurden in der Untersuchung von 1959 im Kreis Nantou elf eindeutig der  Longhuapai
zuordenbare  Tempel  ausgemacht.  Neben  Nantou  blieben  auch  der  Süden  und  Osten  der  Insel
weithin ausgespart. Die heutigen Kreise Gaoxiong und Pingdong, in denen v.a. die Xiantian-Sekte
Verbreitung fand, wurden erst gegen Ende des 19. Jahrhunderts und etwas deutlicher in den 1920er
und 30er Jahren von Tempelgründungen der  Longhuapai erfasst.484 Dennoch blieb die Sekte dort
immer nur sehr begrenzt präsent. Bei der landesweiten Religionsuntersuchung von 1959 (ZJDCS)
wurden Taipei (8), Taizhong (9),  Zhanghua (6) und Nantou (11) mit insgesamt 34 Tempeln als
Zentren der  Longhuapai ausgemacht. Bemerkenswert ist der offensichtliche Bedeutungsverlust in
Xinzhu (2), Jiayi (1) und auch Tainan (4) im Vergleich zur Zählung der Japaner knapp 40 Jahre
zuvor. 
Die vergleichsweise hohe Anzahl von Longhua-Tempeln in Taipei im Jahre 1918 ist zweifellos auf
den Bedeutungsgewinn und das rasche Bevölkerungswachstum der noch jungen Hauptstadt  seit
Ende des 19. Jahrhunderts zurückzuführen. So sind mit Ausnahme der Tempel Ciyuntang 慈雲堂
im heutigen Stadtteil Wanhua 萬華區 (1840) und Jieyuantang 接源堂 in Banqiao 板橋市 (1869)
alle nachweisbaren Tempelgründungen erst nach der Ernennung Taipeis zur Hauptstadt im Jahre
481Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 153 und 178.
482Longhua keyi (Mindetang), 13.
483Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho 臺灣宗教調査報告書 , von Marui Keijirō  丸井圭治郎 , Vorwort datiert 1919
(Nachdruck: Taipei: Jieyou chubanshe, 1993), (Anhang 1) 1-6.
484Vgl. Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 39-44.
105
1887 erfolgt.485 Doch auch die Ciyuntang war ursprünglich offenbar kein Longhua-Tempel, sondern
wurde möglicherweise erst später umgewidmet. Erst 1887 und damit zeitgleich mit der Ernennung
Taipeis zur Hauptstadt wurde mit der Longyuntang 龍雲堂 im heutigen Stadtteil Datong 大同區
der  dritte  Sektentempel  Taipeis  gegründet,  der  heute  jedoch  ein  buddhistisches  Kloster
beherbergt.486 Bis zur Tempelzählung im Jahre 1918 hat die Longhuapai in kaum mehr als 30 Jahren
einen beispiellosen Zuwachs von bis zu 15 zhaitang erfahren.487 Beim Durchstöbern der Quellen zu
den Longhua-Tempeln Taipeis fällt zudem auf, dass mit Ausnahme der Bao'antang 保安堂 und ihrer
Zweigtempel, über die weiter unten noch zu sprechen sein wird, nirgends Zweigzuordnungen zu
finden sind. Dies stützt die gängige Beobachtung, dass die Streitigkeiten, die zur Aufspaltung der
außerfamiliären  Longhuapai in  die  drei  Zweige  Yishitang,  Hanyangtang und Fuxintang geführt
haben, in Taiwan weitestgehend unbedeutend waren (siehe dazu unten Kapitel 4.3.2).488 
Dennoch wird davon ausgegangen, dass die  Yishitang den quantitativ bedeutendsten Zweig der
taiwanischen  Longhuapai ausmacht.  Eindeutige  Zahlen  und exakte  geographische  Zuordnungen
waren bisher nicht bekannt, einzig Li Tianchun hat in seinem „Religionskapitel“ eine vielzitierte
Zählung  und  Einschätzung  vorgenommen,489 die  jedoch  teilweise  missverstanden  wurde.  So
beziffert er die Anzahl der Hanyangtang auf 14 (Dehuatang plus 13 weitere), der Fuxintang auf 12
und  der  Yishitang  auf  69  Tempel.490 Abgesehen  von  der  Exaktheit  der  Zahlen  wurde  in  der
Sekundärliteratur fast immer der zeitliche Rahmen übersehen oder falsch interpretiert. So bezieht
Randall Nadeau die Zahlen etwa auf ein vages „heute“ (gegen Ende der 1980er Jahre?), während
Hubert  Seiwert  die  68  Yishitang-  (er  unterschlägt  die  separat  genannte  Shenzhaitang)  und  12
Fuxintang-Tempel Ende des 19. Jahrhunderts verortet.491 Das „Religionskapitel“ ist zwar bei den 13
485Zur Ciyuntang, siehe: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 94f. Zur Jieyuantang, siehe: Shaji byō’u ni kan suru
chōsa. Taihokuchō 社寺廟宇ニ関スル調査・臺北廳, vermutlich Ende der 1910er Jahre verfasst, o. S. (Jieyuantang).
486Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 19 (1887). Der Eintrag ZJDCS: Taibeishi (1959), 35122 hingegen nennt
als Gründungsjahr 1889.
487Die  genaue Zahl  ist  nicht  eindeutig  ermittelbar,  weil  nicht  sicher  ist,  welche  heute  bekannten  Tempel  damals
gezählt,  welche  möglicherweise  übersehen  und welche  heute  nicht  bekannten  Tempel  einbezogen  wurden.  Ein
vierter ebenfalls im 19. Jahrhundert gegründeter Tempel ist die Ende der 1810er Jahre gegründete Xilingyan 西靈巖.
 Dieser befindet sich bereits an der Ostküste Taiwans weit entfernt von Taipei-Stadt, zählte nach damaliger Zählung
allerdings auch zum Verwaltungsbereich Taihokuchō 臺北廳. Zur Xilingyan, siehe: TWFJDG, 45. 
488Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 171.
489Taiwan sheng tongzhi gao, 82 und 84. Die Angaben wurden ohne Veränderung übernommen im:  Taiwan sheng
tongzhi 臺灣省通志 (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1971), 75a-76 von 1971 und im Chongxiu Taiwan
sheng tongzhi 重修臺灣省通志 (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1992), j. 3, zhumin zhi, zongjiaopian,
909ff. von 1992.
490Wang Jianchuan,  Tainan Dehuatang de lishi,  88 behauptet, dass die im „Religionskapitel“ aufgezählten Tempel
Longhutang 龍虎堂 (Kreis Yunlin) und Zhengxintang 正心堂 (Kreis Jiayi) nicht zur Hanyangtang gehören. Lin
Meirong,  Taiwan  de  zhaitang  yu  yanzi,  34  und  36  sieht  dies  jedoch  anders.  Mir  liegen  leider  nur  indirekte
Informationen vor, die helfen könnten, dieses Problem zu lösen. So stammt der spätere kongkong Wu Puzuo 吳普坐
aus der Longhutang,  wo er  1929 vom Patriarchen der  Yishitang den Grad  taikong erhielt,  siehe:  Longhua keyi
(Mindetang),  22.  Dies  falsifiziert  zwar nicht  zwangsläufig die Hanyangtang-Zugehörigkeit  dieses  Tempels  –  so
könnte  es  auch  nur  Ausdruck  „ökumenischer“  Bestrebungen  sein  (siehe  weiter  unten)  –  aber  es  lässt  diese
Möglichkeit zumindest wahrscheinlich erscheinen.
491Nadeau,  „Popular  Sectarianism in the Ming“,  195;  Seiwert,  Volksreligion und nationale  Tradition,  171.  Einzig
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Hanyangtang- und 69 Yishitang-Tempeln nicht eindeutig, jedoch können die beiden eben genannten
Datierungen ausgeschlossen werden. Die Zahlen der Fuxintang hingegen stammen zweifelsfrei aus
der japanischen Kolonialzeit. So folgen diese einem Bericht des Chaotiantang-Vorstehers Lin Puduo
林普多, der 1932 verstorben ist.492 
Zieht  man  jedoch  die  absoluten  Zahlen  aller  jemals  auf  Taiwan  nachgewiesenen  zhaitang in
Betracht,  zeigt sich ein überraschend anderes Bild.  So zählt  Lin Meirongs Liste insgesamt 287
Longhua-Tempel, von denen 43 der Yishitang sowie jeweils 41 der Hanyangtang und Fuxintang
zugehörig sind.493 Faktisch könnten diese Zahlen durchaus noch höher sein, da in  162 Fällen und
damit bei 56% der zhaitang keine Zweigaffiliationen nachweisbar sind. Ob dies jedoch ein Mangel
der  Quellen  oder  Ausdruck  „ökumenischer“  Bestrebungen  und  Selbstverständnisse  ist,  bleibt
schwer zu entscheiden. Nichtsdestotrotz ist es erstaunlich, wie ausgeglichen die absoluten Zahlen
sind  –  obwohl  natürlich  nicht  zu  vergessen  ist,  dass  sie  keine  Momentaufnahmen  darstellen,
sondern lediglich alle nachweisbaren Gründungen ohne Blick auf ihre Entwicklung und möglichen
Veränderungen enthalten. 
Auch wenn die Yishitang womöglich zum Zeitpunkt der Abfassung des „Religionskapitels“ den
einflussreichsten  Zweig  in  Taiwan  darstellte,  entwerfen  die  absoluten  Zahlen  ein  nahezu
ausgeglichenes Bild. Natürlich sagen diese nichts über Größe und Mitgliederzahl der Tempel sowie
deren Aktivitäten,  Rolle  und Einfluss in  ihrer  jeweiligen sozialen Umgebung aus,  so dass über
Dominanz  nicht  wirklich  gesprochen  werden  kann.  Im Unterschied  zur  Anzahl  der  jeweiligen
Zweigtempel unterstützen Lin Meirongs absolute Zahlen jedoch die üblicherweise angenommene
geographische Verteilung der einzelnen Zweige in Taiwan. So ist die Hanyangtang hauptsächlich im
Süden, die Fuxintang in Mitteltaiwan und die Yishitang im Zentrum und Norden der Insel ansässig.
Im Falle der Fuxintangpai stechen besonders die Ballungszentren Taizhong und Nantou mit 11 bzw.
sogar 22 Tempeln hervor. Die Hanyangtang konzentrierte über 2/3 ihrer Tempel in Jiayi und Tainan.
Die  Yishitang  hingegen zählt  nahezu 3/4  ihrer  zhaitang im Zentrum der  Insel  von Xinzhu bis
Yunlin.
Während  sich  der  große  Boom von Tempelneugründungen offenbar  bereits  im 19.  Jahrhundert
vollzogen  hatte,  schien  die  Zahl  der  Tempel  während  der  zweiten  Hälfte  der  japanischen
Kolonialzeit  bereits  zu stagnieren.  Bei  einer  Auflistung der  Hauptgottheiten von insgesamt  168
Vegetarierhallen wurden gegen Ende der 1920er Jahre nur 114 Longhua-Tempel gezählt.494 Doch da
die Erhebung der japanischen Kolonialregierung 1929 insgesamt 215 zhaitang auf der ganzen Insel
Jones, Buddhism in Taiwan, 22 und 23 hat die zeitliche Verortung nachvollzogen.
492Taiwan sheng tongzhi gao, 84. 
493Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 19-45.
494Li Tianchun, „Saikyō gaisetsu“, 69. Die in der dortigen Tabelle angegebene Zahl 104 muss falsch sein, da man nur
bei  114  Longhua-Hallen  auf  die  Gesamtzahl  von  168  zhaitang aller  drei  Sekten  kommt.  Zusammengerechnet
ergeben die in der Tabelle gezählten Longhua-Tempel jedoch nur 110.
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zählte, könnte somit die tatsächliche Anzahl der Longhua-Tempel noch höher gewesen sein. Etwa
ein Jahrzehnt später zählte Li Tianchun in einem Aufsatz aus dem Jahre 1940 insgesamt 123 und
damit die höchste jemals erfasste Anzahl von Longhua-Tempeln in ganz Taiwan.495 
Die große Regression scheint erst nach Ende der japanischen Herrschaft eingetreten zu sein und ist
in dieser Wucht durchaus überraschend. So wurden bei der landesweiten Religionsuntersuchung im
Jahre  1959  nur  noch  47  eindeutig  der  Longhuapai zugeordnete  Tempel  gezählt,  die  ich  unter
Zuhilfenahme meiner Feldforschungsdaten auf 56 erhöhen kann.496 Auch wenn alle hier genannten
Zahlen  keine  absolute  Gültigkeit  beanspruchen  können,  scheint  sich  der  Bedeutungsverlust  der
Longhuapai doch sehr rasch vollzogen zu haben. So sind den vorliegenden Daten zufolge in knapp
zwei Jahrzehnten 67 Tempel und damit über die Hälfte „verloren“ gegangen. Aus den folgenden
Jahrzehnten  des  ausgehenden 20.  Jahrhunderts  gibt  es  leider  keine verlässlichen Zahlen,  einzig
Wang Jianchuan schätze 1995 die Anzahl noch aktiver Longhua-Tempel auf unter 30.497 Obwohl er
keine Quelle für diese Einschätzung angibt, erscheint die Zahl durchaus plausibel. Während meiner
Feldforschung im Jahre 2010 konnte ich immerhin 15  zhaitang in Taizhong, Zhanghua, Nantou,
Yunlin und Tainan ausfindig machen, die noch als  Longhua-Tempel aktiv sind (siehe die Liste in
Anhang 1). 
Auch trotz der eindeutig regressiven Tendenz der Nachkriegszeit erfolgten selbst in dieser Phase
noch Tempelneugründungen, einige von ihnen sogar in jüngster Zeit. Eindrucksvolle Beispiele sind
etwa der 1988 gegründete „Tempel der Stimme des Mitgefühls“ (Ciyinsi  慈音寺 ) in Tanzi  潭子
(Kreis Taizhong) sowie die erst 1994 gegründete Tianlongtang 天龍堂 im Kreis Nantou. Letztere ist
eng mit den Aktivitäten Yan Shi Pukongs 顏施普空 (*1923) aus der Mindetang 民德堂 in Taizhong
verbunden. So sind der Abt Guo Pucheng 郭普誠 sowie seine Frau und Verwalterin Lian Puli 連普
利 beide seine Schüler.498 Pukong ist nicht nur der dienstälteste taikong Taiwans, sondern führt seit
1992 sogar den höchsten Rang kongkong 空空, der nach bisheriger Kenntnis den Sektenführern in
Fujian vorbehalten gewesen sei.
Das Ciyinsi auf der anderen Seite steht in engem Bezug zu einem gewissen Dong Puxing 董普興.
Dieser  in  einem  eigenen  Tempel  bei  Tanzi  wohnhafte  taikong ist  nicht  nur  der  Meister  aller
Mitglieder des Ciyinsi. Er ist auch eine illustre Gestalt und zudem symptomatisch für das Schicksal
der Longhuapai in Taiwan. So hat er sich 1991 auf dem Putuoshan 普陀山 in Zhejiang durch den
berühmten Mönch und damaligen Vorsitzenden der Buddhistischen Vereinigung Zhejiangs namens
495Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 15.
496Ich  habe  alle  in  ZJDCS  (1959)  genannten  zhaitang,  die  explizit  der  Longhuapai zugeordnet  werden,
zusammengezählt. Hinzu kommen neun weitere Tempel, die dort nicht als „Longhua“ geführt werden, aber bis heute
eine Longhua-Tradition pflegen. 
497Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 67 (Vorwort).
498Feldbesuch, 23.11.2010.
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Miaoshan  妙善大和尚  (1909-2000) ordinieren lassen und ist seitdem auch als  dharma-Meister
Weideng 惟燈法師 bekannt.499 Daher wird er von vielen auch als „shalong 沙龍“ bezeichnet, was
eine Verbindung der beiden Identitäten shamen 沙門 (Mönch) und Longhua 龍華 darstellt.500 Das
Ciyinsi ist ein seltenes Beispiel einer außerordentlich erfolgreichen Neugründung eines  Longhua-
Tempels in den letzten Jahrzehnten, was vermutlich darauf zurückzuführen sein könnte, dass es in
Tanzi keinen etablierten Mönchsbuddhismus gibt. Erst zur Zeit meiner Feldforschung entstand ein
riesiger Komplex der Tzu Chi Foundation (Ciji gongdehui 慈濟功德會) als sichtbare Konkurrenz.
Das Ciyinsi reklamiert nicht nur bis zu 600 Anhänger, sondern lockt auch zahlreiche Laien zu ihren
religiösen Festen. So wurde vom 13. bis 15. August 2010 ein Pudu-Fest abgehalten, zu dem nicht
nur mehrere hundert Gäste strömten, sondern an drei Tagen auch Opfergaben von insgesamt 428
Spendern verbrannt wurden. Zudem ist das Ciyinsi Hauptinitiatoren der erneuten Kontaktaufnahme
zu den festländischen Muttertempeln in den letzten Jahren.
4.3.2. Zweigzugehörigkeit, Beziehungen zum Festland und Ökumene
Wie im Falle der Sekten Xiantian und Jintong, stellten die Muttertempel  auf  dem chinesischen
Festland eine wichtige Quelle religiöser Identität und Autorität für die taiwanischen Gemeinden dar.
Über die Frage nach Bindung und Autonomie sowie Kontinuität und Wandel der Beziehungen lässt
sich jedoch vortrefflich streiten. So sagt die Existenz von Genealogien nicht zwingenderweise etwas
über die Qualität von Kontakten aus. Zudem sind die bisher zugänglichen Genealogien auch erst zu
Beginn des 20. Jahrhunderts von taiwanischen Anhängern kopiert worden und könnten somit auch
auf erst in dieser Zeit intensivierte Kontakte zurückzuführen sein. 
Die Hanyangtang beispielsweise vergab beginnend mit Xie Pujue 謝普爵 (1777-1856) den Titel des
„Assistenzregenten in Taiwan“ (zai Tai fuchi 在臺副勅), bis er in der Mitte des 20. Jahrhunderts
offenbar abgeschafft wurde.501 Wang Jianchuan geht davon aus, dass Hong Puxu  洪普緒  (1872-
1932) der letzte Träger dieses Titels war,502 während neuere Quellen einen weiteren fuchi namens
Pudan  普砃  nennen.503 Während  die  ersten  sieben  Assistenzregenten  allesamt  Vorsteher  der
Dehuatang gewesen zu sein scheinen, folgten daraufhin zwei Verwalter der Huashantang in Anping.
Der letztgenannte Pudan ist vermutlich Liu Pudan 劉普砃 (?-1946), erster Abt der Mingdetang 明
499Zur Person Miaoshans, siehe: Putuoshan Foxie, „Miaoshan fashi yuanji“.
500Persönliche Gespräche im Ciyinsi, 13. und 14.08.2010.
501Taiwan quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian, TWZJZL 27, 116. Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“,
197f. hält diese Reihe irrtümlicherweise für die Hauptgenealogie der Hanyangtang.
502Wang Jianchuan, „Longhuapai zhaitang de ge'an yanjiu“, 128.
503Yaoshifo fahui songben 藥師佛法會誦本, aus dem Besitz der Mingdetang 明德堂 im Kreis Tainan, undatiert, 13f.
Siehe auch Ting Jia, „Taiwan de Zhaijiao youlai“, 366, der Pudan anführt.
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德 堂  im Kreis  Tainan.504 Obwohl der  Titel  „Assistenzregent“  zwar einerseits  von beständigem
Kontakt  mit  dem  Haupttempel  in  Fujian  zeugt,  impliziert  er  allerdings  auch  eine  gewisse
Autonomie, da die Verwaltung der taiwanischen Hanyangtang damit von Anfang an in die Hände
von Einheimischen übergeben wurde.  So scheint  der Titel  nicht vom festländischen Patriarchen
verliehen, sondern in Taiwan autonom weitergegeben worden zu sein.505 Auch mussten Aspiranten
des  Grades  taikong im Gegensatz  zu den Anhängern  anderer  Zweige nicht  nach Fujian in  den
Muttertempel reisen, um diesen zu erhalten. In der Yishitangpai gab es in Taiwan lange Zeit sogar
offenbar nicht einmal einen Träger dieses zweithöchsten Grades. Dem „Religionskapitel“ zufolge
soll erst 1914 ein gewisser Xu Lin 許林 (1877-1933) nach China gereist sein, um sich als erster
taiwanischer Anhänger in den zweithöchsten Grad initiieren zu lassen.506 Charles Jones sieht darin
berechtigterweise einen Beweis für die Autonomie der taiwanischen Gemeinden.507 
Doch  wie  andere  Quellen  vermerken,  soll  bereits  1898  der  spätere  Hallenleiter  der  Zhuangde
Fotang 莊德佛堂 in Lugang 鹿港 (Kreis Zhanghua) namens Lin Puhai 林普海 nach Fujian gereist
und als taikong initiiert worden sein.508 Interessanterweise ist er der Lehrmeister eines gewissen Shi
Bao 施炮, der den oben erwähnten Xu Lin auf seiner Reise im Jahre 1914 begleitet und mit ihm den
Grad taikong erworben hat.509 1907 ist mit Lin Puduo 林普多 (1872-1932) aus der Chaotiantang in
Zhanghua auch der erste Vertreter der Fuxintangpai in den festländischen Haupttempel gereist.510
Einzig von der Hanyangtang sind keine Reisen nach Fujian bekannt, wenn auch eine Quelle von
Inspektionsreisen  festländischer  Sektenmitglieder  nach Taiwan bis  zum Beginn  der  japanischen
Kolonialzeit  berichtet.511 Wie  viele  Taiwaner  in  den  Folgejahren  die  Muttertempel  aufgesucht
haben, lässt sich bisher nicht bestimmten. Den Informationen des Mindetang-Vorstehers Yan Shi
Pukong zufolge, der 1992 die Yishitang besucht hat, sei 1940 der letzte taiwanische Anhänger in die
Sektenzentrale gekommen.512 Den Aufzeichnungen der Religionsuntersuchung von 1959 zufolge
jedoch soll der damalige Verwalter der Shande Fotang 善德佛堂 in Taizhong namens Liu Ruiteng
504Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan, TWZJZL 28, 461.
505Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 204ff.
506Taiwan sheng tongzhi gao, 83.
507Jones, Buddhism in Taiwan, 22.
508Jibyō daichō: Shōkagun 寺廟台帳―彰化郡, 029009, 02.
509Jibyō daichō: Shōkagun, 02072; Lugang simiao daquan 鹿港寺廟大全, von Zhuo Shenbao 卓神保 (Lugangzhen:
Caituan  faren  Lugang  wenjiao  jijinhui,  1984),  115.  Den  Aussagen  eines  Nachkommens  zufolge  soll  auch  der
damalige Hallenleiter der Tanhuatang 曇花堂 in Zhanghua namens Lin Zhu 林柱 an der Reise teilgenommen und
den Grad  taikong  erworben haben (Wang Jianchuan, „Taiwan Fojiao renwu conglun“, 307). Im Gegensatz dazu
führt das Religionsgrundbuch des Tempels aus der späteren Kolonialzeit ihn als siju 四句 und damit lediglich mit
dem sechsten Grad, siehe: Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01030, 260a.
510Jibyō daichō: Shōkashi, 01065, 557b; Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan, TWZJZL 28,
435.
511Jibyō daichō: Tainanshi 寺廟台帳―台南市, 043024, 02.
512Wang Jianchuan, „Taiwan Fojiao renwu conglun“, 307 (Fußnote 13).
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劉瑞騰  noch 1946 in die Yishitang gereist sein, um sich als  taikong initiieren zu lassen.513 Dem
widerspricht jedoch der Fakt, dass die Yishitang bereits 1940 nahezu völlig zerstört worden sein
soll, wie Yan Shi Pukong ebenfalls erfahren hat. Doch auch trotz dieses unsicheren Datums scheint
das  Kappen  der  Kontakte  nach  Fujian  nicht  ursächlich  auf  die  Gründung  der  VR  China
zurückzuführen, sondern bereits durch den Zweiten Weltkrieg eingeleitet worden sein. 
Anders als im Falle der Hanyangtang und Fuxintang, wo keine größeren Bemühungen ersichtlich
sind, festländisches Zentrum und taiwanische Peripherie näher zusammenzubringen, gestaltet sich
das Verhältnis im Falle der Yishitang bedeutend enger. So besuchte der 30. Patriarch Zhou Pujing
周普 經  (1853-?) Taiwan im Jahre 1929.514 Obwohl der  Inhalt  seiner Reise auf Grundlage der
vorliegenden Quellen nicht in allen Einzelheiten nachvollziehbar ist,  sind Reisen in die Tempel
Bao'antang 保安堂 in Taipei und Longhutang 龍虎堂 im heutigen Kreis Yunlin 雲林縣 belegt.515
Nur wenige Jahre später revanchierten sich Mitglieder der Longhutang und reisten zu Beginn des
Jahres  1937  nach  Fujian.516 In  beiden  Fällen  dienten  die  Besuche  Pujings  offensichtlich  der
Steigerung der eigenen Autorität und Legitimität: Die zum „Neuen Bund der Drachenblumensekte“
(Xinyue Longhuapai 新約龍華派) gehörende Bao'antang sieht ihren Gründer Su Zeyang 蘇澤養
(1872-1933) als legitimen Erben Pujings,517 während der spätere kongkong Wu Puzuo durch Pujing
zum taikong initiiert wurde. Letztlich benutzten beide Fraktionen die Bande zur Yishitang jedoch
lediglich zur Steigerung der eigenen Position, die als legitime Nachfolge Pujings angesehen wird.
Einerseits  scheinen  die  taiwanischen  Gemeinden  also  lange  Zeit  über  eine  gewisse  Autonomie
verfügt  zu  haben,  bis  um die  Wende zum 20.  Jahrhundert  die  Kontakte  zu  den  festländischen
Sektenzentren intensiviert wurden. Andererseits scheinen aber auch die internen Streitigkeiten, die
zur Aufspaltung der  Longhuajiao um das Jahr 1800 geführt haben, in Taiwan keine große Rolle
mehr gespielt  zu haben.  Diese Vermutung wird nicht  nur  durch die  bestehenden Kontakte von
Tempeln  unterschiedlicher  Affiliationen  miteinander  bestätigt,  deren  gutes  Auskommen  zur
Entstehung verschiedenster Organisationen und Dachverbände im frühen 20. Jahrhundert geführt
hat.  Diese  vereinten  nicht  selten  Repräsentanten  aller  Zweige  miteinander.  Doch  auch  in  der
jüngsten Vergangenheit  und Gegenwart scheinen Einheit  und Gemeinsamkeit  die Wahrnehmung
einzelner  Gemeinden zu bestimmen.  Möglicherweise wurden diese ökumenischen Bestrebungen
513ZJDCS (1959): 37081.
514Dem Luozu paixia, MJZJ 6, 601b zufolge soll er im Jahre 1929 77  sui alt gewesen und muss also 1853 geboren
wurden sein. 
515Luozu paixia, MJZJ 6, 600b-601b (auf S.  601a findet sich auch ein Erinnerungsfoto);  Longhua keyi  (Mindetang),
22. Das ältere  Dacheng zhengjiao keyi baojuan, herausgegeben von Yan Shi Pukong (Ruicheng shuju: Taizhong,
1969), 6 gibt zwar an, dass Pujing erst im Jahre 1948 nach Taiwan gekommen sein soll, doch muss hier ein Fehler
vorliegen, da er zu dieser Zeit schon längst nicht mehr das Patriarchat innehatte und zudem möglicherweise schon
verstorben gewesen sein könnte.
516Ein Erinnerungsfoto des Zusammentreffens ist enthalten in: Lin Hengdao, „Dounan Longhutang“, 70.
517Siehe die Inschrift Sheng famai guigen paifang 聖法脉歸根牌坊 (errichtet 1993) in der Bao'antang in Taipei.
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jedoch  auch  durch  den  wahrgenommenen  Bedeutungsverlust  der  eigenen  religiösen  Tradition
befeuert.  Einige  Beispiele  sollen  im  Folgenden  diese  Vernachlässigung  von  Zweiggrenzen
illustrieren. Den Begriff „Ökumene“ verstehe ich dabei allgemein als Bestrebung unterschiedlicher
Gruppen und Fraktionen, die Einheit einer tatsächlichen oder vorgestellten gemeinsamen religiösen
Tradition aktiv zu vertreten.518
So unterstützt und hilft man sich bei der Durchführung von Ritualen und Festen, v.a. dann, wenn sie
viele  Ressourcen beanspruchen.  Als die Dehuatang  德 化 堂  in  Tainan 1994 seit  vielen Jahren
erstmals wieder ein siebentägiges Initiationsfest durchführte, wurde dies durch Yan Shi Pukong, den
Abt  der  Mindetang in  Taizhong,  geleitet.  Assistiert  wurde  ihm dabei  unter  anderem von Dong
Puxing  董 普興 , der eng mit der Geschichte des Ciyinsi in Tanzi verbunden ist (siehe oben).519
Letzterer rechnet sich genealogisch zur Yishitang, während Pukong selbst sogar als  amtierender
kongkong dieses Zweiges gilt. Dem entgegen ist die Dehuatang nicht nur eine der ältesten Hallen
der Hanyangtang in Taiwan. Sie war auch bis zu Beginn des 20. Jahrhunderts gleichzeitig Sitz der
„Assistenzregenten“ dieses Zweiges. Dong Puxing wurde sogar schon in den 1980er Jahren zur
Abhaltung  bestimmter  Rituale  in  die  Dehuatang  gebeten.520 Auch  von  den  Ritualleitern  des
Initiationsfestes,  welches ich 2010 in der Chaotiantang besucht habe und das in Kapitel  4.7.3.3
detaillierter besprochen wird, stammten mindestens drei von neun der von außerhalb kommenden
männlichen  Teilnehmer  aus  Hallen,  die  sich  zur  Yishitang  rechnen.  Die  Chaotiantang  als
Veranstaltungsort des Festes jedoch zählt sich selbst nicht nur zur Fuxintang, sondern gilt sogar als
dessen Haupttempel in Taiwan.521 
Möglicherweise ist dies jedoch eine eher rezente Entwicklung, die auf den quantitativen Rückgang
der  gesamten  Longhua-Tradition  in  Taiwan  seit  Ende  der  japanischen  Kolonialherrschaft
zurückzuführen  sein  könnte.  So  berichtet  beispielsweise  eine  von  Wang  Jianchuan  bearbeitete
Handschrift  von der  Abhaltung eines  Initiationsfestes  in  der Dehuatang im Jahre  1889, bei  der
offenbar nur Helfer aus anderen Hanyangtang-Hallen eingeladen wurden.522 Da es mir jedoch nicht
möglich war, die beiden genannten Tempel Xindetang  心德 堂  in Puzi  朴子  (Kreis Jiayi) und
Zhengshuntang 正順堂 in Waipu 外埔 (Kreis Taizhong) ausfindig zu machen, ist diese Aussage nur
bedingt tragfähig. 
518Zum christlich-theologischen Hintergrund des Begriffs „Ökumene“, siehe: Betz (Hrsg.),  Religion in Geschichte
und Gegenwart, 507-535.
519Persönliche Gespräche in der Dehuatang (06.09.2010) und im Ciyinsi  im Kreis Taizhong (24.11.2010). Vgl. auch
das Foto in: Wang Jianchuan, Tainan Dehuatang de lishi, o.S. (11. Seite der farbigen Druckseiten).
520Interview mit Xu Sansheng  許三省 (1997/5/30, Lin Chaocheng). Professor Lin Chaocheng  林 朝成  von der
National  Cheng Kung University in Tainan hat  1997 insgesamt acht Interviews mit  Mitgliedern der  Dehuatang
durchgeführt. Diese sind online abrufbar unter:
http://buddhistinformatics.ddbc.edu.tw/taiwanbuddhism/tb/md/md06-04.htm (24.02.2011).
521Dies sind die Tempel Shandetang 善德堂 (Taizhong), Shanxiutang 善修堂 (Taizhong) und Zhonghetang 中和堂
(Zhanghua). Die Zweigzugehörigkeit folgt: Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 26 und 29.
522Wang Jianchuan, „Cong Longhuajiao dao Fojiao“, 151.
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Der Austausch unter den Mitgliedern verschiedener Tempel in der jüngeren Vergangenheit jedoch
ist  vielmehr  eine  Frage  persönlicher  Kontakte  und  Netzwerke.  Als  ich  2010  an  einem
Bildungsausflug von Dehuatang-Mitgliedern teilnehmen durfte, wurden beispielsweise die Tempel
Mindetang in Taizhong, Ciyinsi in Tanzi und Chaotiantang in Zhanghua besucht.523 Der Abt der
Mindetang gilt als 34. Patriarch der Yishitang; die anderen beiden rechnen sich zur Yishitang bzw.
Fuxintang. Auch hier spielten für die Akteure – sofern sie sich dieser überhaupt bewusst waren –
Zweigzugehörigkeiten keine Rolle, sondern man begreift sich als Teil einer gemeinsamen Tradition.
Auch als  infolge der  Reform- und Öffnungspolitik der VR China die Kontaktaufnahme zu den
Muttertempeln  in  Fujian  wieder  in  den  Bereich  des  Möglichen  gerückt  war,  waren
Zweigzugehörigkeiten  offenbar  unbedeutend.  So  ist  in  den  letzten  beiden  Jahren  eine  Gruppe
taiwanischer  Longhua-Anhänger  bestehend aus  Mitgliedern  des  Ciyinsi  (Yishitang)  nach Fujian
gereist,  um  alle  noch  auffindbaren  Haupttempel  (Yuanmingtang,  Yishitang,  Hanyangtang)  zu
besuchen.524 Neben ritueller Beteiligung ist auch finanzielle Unterstützung, wie etwa beim Neubau
von  Tempeln,  ein  Indikator  zweigübergreifender  Kooperation.  So  führt  eine  2007  errichtete
Spendentafel, der sich um den Neubau der Chaotiantang verdient gemachten Personen und Tempel,
eine Vielzahl von zhaitang an, die nicht zur Fuxintang gehören, wie etwa die Tempel Mindetang,
Dehuatang, Zhonghetang und Bao’antang (Xinyue Longhuapai).525 
Wie die Fuxintang-Genealogie  Zumai yuanliu  impliziert,  hatte die Aufspaltung der  Longhuajiao
möglicherweise  auch  in  Fujian  nicht  solch  dramatische  Auswirkungen  auf  den  gegenseitigen
Umgang.  So  stellt  der  Text  die  Hanyangtang  nicht  etwa  als  illegitim  dar,  wie  es  nach  der
Aufspaltung einer gemeinsamen religiösen Organisation infolge von Machtfragen zu erwarten wäre.
Vielmehr interpretiert der Text die Longhuapai als Einheit von drei Teilen. Dem entgegen wird die
sich auf den  taikong Cai berufende Cai-Sekte  蔡派 als häretisch (bangmen  傍門 ) angesehen.526
Jedoch bleibt zu bedenken, dass der vorliegende Text zumindest in dieser Fassung nicht älter als
1881 sein kann und der ökumenische Duktus möglicherweise Ausdruck einer damals neuen Haltung
gewesen sein könnte.527
Neben der bereits vom chinesischen Festland kommenden Vielfalt von drei Zweigen hat sich zu
Beginn  des  20.  Jahrhunderts  in  Taiwan  eine  weitere  Abzweigung  herausgebildet.  Der  in  der
Bao'antang in Taipei gegründete „Neue Bund der Drachenblumensekte“ (Xinyue Longhuapai 新約
龍華派) blieb langfristig gesehen zwar ein marginales Phänomen. Dennoch zeugt sie nicht nur von
523Feldbesuch, 01.08.2010.
524Persönliche Gespräche und Email-Kontakte mit einem Mitglied des Ciyinsi.
525Feldbesuch, 15.11.2010. Die Bao'antang ist hier als Bao'an Chantang 保安禪堂 aufgeführt. 
526Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 178.
527Der Text erwähnt drei zongchi 總勅 („allgemeine Führer“) der Fuxintang, wobei der letztgenannte zum Zeitpunkt
der Textproduktion noch gelebt haben muss,  da lediglich sein Geburtsjahr  genannt  wird.  Dem entgegen ist  der
zweite zongchi 1881 verstorben. Vgl. Zumai yuanliu, TWZJZL 22, 169ff.
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den Modernisierungsversuchen und den Freiräumen religiöser Reform, sondern auch vom Drang
nach Anerkennung innerhalb der eigenen religiösen Tradition (Reisen zur Yuanmingtang).  Auch
trotz des Selbstverständnisses als „Reformsekte“ – so ist der Titel „Neuer Bund“ (Xinyue) wohl
nicht zufällig auch die chinesische Übersetzung des christlichen „Neuen Testaments“ – pflegt sie
trotz ihrer Neuausrichtung bis heute Kontakte zu den Führern anderer zhaitang. Bisher war dieser
taiwanische Zweig der Longhuapai nur durch ein Kapitel Zheng Zhimings bekannt, welches durch
Charles Jones' unkritisch übernommen wurde und sich hauptsächlich mit der Frühphase der Sekte
auseinandersetzt.528 Einziger  neuerer  Beitrag  ist  ein  Aufsatz  Zhang  Kunzhens,  der  sich  jedoch
hauptsächlich mit der Koxinga-Verehrung im Haupttempel der Sekte auseinandersetzt.529 Die bei
Zheng auftauchenden Probleme und Fehler, sowie die Erweiterung des bisherigen Wissens können
jedoch nicht Gegenstand der vorliegenden Arbeit sein und müssen auf zukünftige Forschung vertagt
werden.
4.4. Entwicklung und Bedeutung des Gradsystems
Die  Longhuapai hat,  wie die anderen beiden vegetarischen Sekten auch, in ihrer Geschichte ein
elaboriertes  System religiöser  Grade  entwickelt,  welches  nicht  nur  mit  bestimmten  Stufen  der
Kultivierung, sondern auch mit religiösen und administrativen Aufgaben korreliert. Im Folgenden
werde ich auf die Entwicklung und Bedeutung dieses Systems näher eingehen. 
In den Quellen der japanischen Kolonialzeit finden sich bereits gegen Ende des 19. Jahrhunderts
erste Hinweise auf ein hierarchisch aufgebautes System religiöser Kultivierungsstufen. Während die
Vermischten  Aufzeichnungen  des  Kreises  Anping jedoch  lediglich  von  drei  Graden  sprechen,
erwähnt  ein  japanischer  Untersuchungsbericht  von  1911  erstmals  die  später  auch  in  der
Sekundärliteratur wohlbekannten neun Grade.530 Die Bezeichnung dieser als „neun Klassen“ (jiupin
九品) entspricht terminologisch wohl nicht zufällig den neun Klassen von Menschen (jiupinren 九
品人), die im Reinen Land wiedergeboren werden sollen. Diese hierarchische Stufung ist auf das
einflussreiche  Sūtra von Buddhas Rede über die Visualisierung des Buddhas des unermesslichen
Lebens  zurückzuführen, das von neun Arten der Praktizierung und des religiösen Lebenswandels
528Das ursprüngliche Kapitel stammt aus: Zheng Zhiming, Taiwan de zongjiao yu mimi jiaopai, 77f., ich zitiere jedoch
aus dem erweiterten Kapitel in: Zheng Zhiming, Taiwan minjian zongjiao jieshe, 125-144. Charles Jones, Buddhism
in Taiwan, 89ff. skizziert die frühe Entwicklung der Xinyue Longhuapai lediglich.
529Zhang Kunzhen, „Rizhi shidai Xinyue Longhuapai de Zheng Chenggong jiaose fenqi“.
530Anping xian zaji 安平縣雜記, vermutlich spätes 19. Jahrhundert, TWWXCK 52, 22; Rinji Taiwan kyūkan chōsa-kai
daiichibu chōsa daisankai hōkokusho 臨時臺灣舊慣調査會第一部調査第三回報告書 (Tōyō insatsu kabushiki
kaisha: Tokyo, 1911), Bd. 2, shang, 259. Darstellungen des Gradsystems der taiwanischen Longhuapai finden sich
in: Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 187f.; Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 206f.; Gao
Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“, 122.
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berichtet, die zur Hinübergeburt führen.531 Vor diesem Hintergrund wird auch Amitābha als „Mentor
der neun Klassen“ (jiupin daoshi 九品導師) bezeichnet.532 Die Bezeichnung des Gradsystems als
jiupin kann bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts zurückverfolgt werden, ist aber meines Wissens in
festländischen Quellen der späten Kaiserzeit  nicht nachweisbar.533 Lian Lichang und Qin Baoqi
sehen  zwar  eine  genealogische  Verwandtschaft  der  neun  Grade  mit  denen  der  „Sekte  des
Goldzinnobers“ (Jindandao  金丹道 ) und der spät-Mingzeitlichen „Sekte des Gelben Himmels“
(Huangtiandao 黃天道). Jedoch ist diese oberflächliche Analogie aus vielen Gründen abzulehnen,
eine detaillierte Auseinandersetzung mit diesem Problem würde hier allerdings zu weit führen.534 
Zudem übersehen beide Autoren, dass sich das Gradsystem der  Longhuapai offenbar erst relativ
spät in dieser Breite entwickelt zu haben scheint. Das Sanshi yinyou als einzige Quelle der Frühzeit
der  Patriarchen  Ying  und  Yao  enthält  keinerlei  Hinweise  auf  ein  zu  dieser  Zeit  existentes
Gradsystem.  Auch  das  vermutlich  früh-Qingzeitliche  Qizhi  yinguo  führt  nirgends
Gradbezeichnungen an.  Lediglich  an  einigen Stellen  dieser  frühen Zeugnisse  tauchen mögliche
Amtsbezeichnungen wie  hufa 護法  („Beschützer  des  dharma“),  zongchi 總敕  („allgemeiner
Befehlshaber“) und  qingxu 清虛  („reine Leere“) auf.535 Die beiden Letztgenannten bezeichnen
später zwar den siebenten und neunten Grad der Longhuapai, im Sanshi yinyou jedoch werden sie
nicht genauer erläutert, weshalb vorschnelle Schlüsse vermieden werden sollten. Zudem scheint der
Terminus  zongchi in  diesem  Falle  den  Leiter  einer  lokalen  Gemeinde  bezeichnet  zu  haben,
wohingegen  er  später  als  Variante  des  höchsten  Grades  kongkong verwendet  wurde.  Der  Text
berichtet hingegen lediglich, dass Patriarch Yao einer Anhängerin im Kreis Shanghai  上海縣  die
Führung eines lokalen religiösen Zentrums anvertraute und ihr den Titel  zongchi verlieh (shi yi
zongchi yu zhi 師以總敕與之 ).536 Strenggenommen könnte dieser einzige Verweis aber auch so
interpretiert  werden,  dass  ihr  kein  Amt  im  bürokratischen  Sinne,  sondern  lediglich  die
„Befehlshoheit“ übertragen wurde. 
Eine  weitere,  in  der  Geschichte  der  Drachenblumensekten  anzutreffende  mögliche
531Foshuo guan Wuliangshoufo jing 佛說觀無量壽佛經, übersetzt von Kālayaśas 畺良耶舍 (383-442), T12 #365,
344c10-346a26. Übersetzt in: Inagaki Hisao, The Three Pure Land Sutras, 92-99.
532Jin'gangjing keyi baojuan 金剛經科儀寶卷, datiert auf 1835, ZZK 129, 259a18. 
533Dacheng zhengjiao keyi baojuan (1879), MJZJ 6, 389b01.  Eine Sammlung handschriftlicher Initiationszertifikate
aus dem Besitz der Dehuatang, die zwischen 1846 und 1860 niedergeschrieben wurden, ist zwar als Jiupinchi 九品
勅  („Ernennung der neuen Klassen“) überschrieben, jedoch muss das Alter des Titels nicht zwangsläufig mit dem
der enthaltenen Handschriften korrelieren. Vgl.: Jiupinchi, datiert auf 1860, TWZJZL-II 2, 585.
534Lian/Qin,  311.  Zum  Einen  sind  oberflächliche  namentliche  Ähnlichkeiten  kein  hinreichender  Beweis  einer
Verwandtschaft dieser Praktiken. Zudem sind hierarchische Kultivierungsstufen von „drei Fahrzeugen“ und „neun
Klassen“, teilweise auch zusammengezählt als „Kultivierungsweg in zwölf Schritten“ (shi'er bu daohang 十二步道
行), auch in anderen Sektentraditionen ohne Beziehung zur Longhuapai zu finden. 
535Sanshi  yinyou,  MJZJ 6,  j.  3,  291b11 und  292a04 für  „hufa“,  292a16 für  „zongchi“ und 286b10 für  „qingxu“.
Takeuchi  Fusaji,  „Shin-matsu Sekkō  no  Rakyō-kei  kessha“,  42  und  Lian/Qin,  306  interpretieren  diese  als
Amtsbezeichnungen.
536Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 292a09-16.
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Amtsbezeichnung ist  die Anrede „altehrwürdiger Beamter“ (laoguan 老官 ),  die v.a.  durch den
Aufstand der „Vegetarischen Sekte der altehrwürdigen Beamten“ (Laoguan zhaijiao 老官齋教) von
1748  zum Synonym dieser  Sektentradition  geworden  ist.537 Das  Wort  selbst  wird  in  Südchina
allgemein zur Bezeichnung älterer Menschen verwendet. In der Sekte scheint „laoguan“ jedoch
weit mehr als nur eine Floskel oder Anrede gewesen zu sein. Externe Quellen führen es schon Mitte
des 17. Jahrhunderts als Bezeichnung des fünften und damals höchsten Grades an.538 Diese Aussage
widerspricht  jedoch  einer  Angabe  des  Sanshi  yinyou,  in  der  ein  ansonsten  nicht  weiter  in
Erscheinung tretendes Sektenmitglied als  laoguan  tituliert wird.539 Ebenso wird in den offiziellen
Dokumenten zu dem oben erwähnten Aufstand hervorgehoben, dass sich alle Mitglieder mit diesem
Wort ansprechen.540 Auf der anderen Seite führen spät-Qingzeitliche Ritualhandbücher laoguan und
tailaoguan 太老官 („großer ehrwürdiger Beamter“) als Synonyme für den vierten und fünften von
insgesamt neun Graden an.541 Selbst noch in Quellen der 1930er Jahre ist diese Bezeichnung in
Taiwan zu finden. So bezeichnete die Leiterin des Haupttempels der Zhaijiao-Vereinigung Taiwan
Fojiao  Longhuahui  臺 灣 佛 教 龍 華 會  („Drachenblumenvereinigung  des  taiwanischen
Buddhismus“) in Jiayi dem japanischen Forscher Masuda Fukutarō gegenüber den dritten Grad als
laoguan 老觀 und den vierten als dalaoguan 大老觀.542 
Die  zweifellos  auf  mündlicher  Überlieferung  basierende  Falschschreibung  von  guan 官
(„Beamter“) als guan 觀 („Schauen“) spricht nicht nur für die unzureichende Kenntnis der zu einer
anderen  Sektentradition  gehörenden  Leiterin  (Xiantianpai).  Höchstwahrscheinlich  ist  sie  zudem
Ausdruck der Obsoleszenz dieser Bezeichnung in Taiwan, die in anderen Quellen meines Wissens
nicht  mehr  nachweisbar  ist.  Obwohl  laoguan offenbar  noch  in  den  1940er  Jahren  auf  dem
chinesischen Festland zur Bezeichnung religiöser Führer Verwendung fand und selbst buddhistische
Mönche durch „Vegetarierfrauen“ (zhaipo 齋婆) als  dalaoguan 大老官  bezeichnet wurden,543 ist
seit  der  späten  Qing-Zeit  eine  allmähliche  Abnahme  bis  hin  zur  Nichtverwendung  dieser
537Dieser Aufstand ist bereits von vielen Autoren aufgearbeitet wurden, vgl.: Overmyer, Folk Buddhist Religion, 120-
123; Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“,  187-189; Dai Xuanzhi, „Laoguan zhaijiao“;  Ma/Han, 277-282;
Tsukamoto Zenryū, „Rakyō no seiritsu to ryūden ni tsuite“, 17-19.
538Xingmipian 醒迷篇, aufgeschrieben von Luo Guangping 羅廣平, datiert auf 1667, in: Ming mo Qing chu Yesuhui
sixiang wenxian huibian 明末清初耶穌會思想文獻彙編 , herausgegeben von Zheng Ande 鄭安德 (Beijing:
Beijing daxue zongjiaoxue yanjiusuo, 2003), Bd. 4, 170.  Die Version, die ter Haar verwendet, wurde sogar schon
1658 kopiert, vgl. sein im Erscheinen befindliches: The History of a Reading Experience, Kap. 6.
539Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 290b02-10.
540Qianlong 13/3/14, ZPZZ Xin Zhu 新柱, Shiliao xunkan Bd. 27, tian 966a03.
541Wang  Jianchuan,  „Longhuapai  zhaitang  de  ge’an  yanjiu“,  129.  Ein  Foto  genau  dieser  Seite  des  betreffenden
Handbuchs ist zu finden in: Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 15 (Vorwort).
542Masuda Fukutarō, „Taiwan no jibyō o junreki shite – Kagigun“, 13.
543Chūshi ni okeru minkan shinkō no jitsujō 中支に於ける民間信仰の實情 , herausgegeben vom Kōa’in Kachū
renrakubu 興亞院華中聯絡部, 1942, in: Ajia-Taiheiyō chiiki minzoku-shi senshū アジア・太平洋地域民族誌選集
(Tokyo: Kuresu, 2002), Bd. 35, Kap. 7, 103; Canxue suotan 參學瑣談, von Shi Zhenhua 釋真華, 64, übersetzt in:
Zhenhua; Günzel (Übs.), Lehr- und Wanderjahre eines chinesischen Mönchs, 72f.
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Bezeichnung in  den Drachenblumensekten zu beobachten,  die möglicherweise auf ihre Nähe zu
kriminellen  Gesellschaften  wie  der  „Grünen Bande“  (Qingbang 青幫 )  zurückzuführen  ist.  Im
frühen  19.  Jahrhundert  bezeichneten  die  Mitglieder  der  in  den  damaligen  Quellen  noch  als
Luozujiao 羅祖教 („Sekte von Patriarch Luo“) firmierenden Gruppierungen ihre lokalen Führer
ebenfalls als  laoguan oder homonym als  laoguan 老管 („ehrwürdiger Verwalter“).544 Es ist also
unschwer  zu  erkennen,  dass  laoguan in  verschiedenen  Traditionen  und  Kontexten  ganz
unterschiedlich verwendet wurde und wohl kein spezifisches Amt bezeichnete.
Wann genau das später wohlbekannte hierarchische Gradsystem entwickelte wurde, bleibt jedoch
weitestgehend  im  Dunkeln.  Die  früheste,  jedoch  nicht  sehr  detaillierte  Erwähnung  eines
fünfgliedrigen  Systems findet  sich  in  einer  christlichen  Apologie,  die  um  die  Mitte  des  17.
Jahrhunderts verfasst wurde. Mit diesen Graden sei zudem das Erlernen spezieller Geheimformeln
verbunden.545 Wie in Kapitel 4.6.1 weiter unten dargestellt werden wird, konnte bereits im späten
16. Jahrhundert  die  Verwendung geheimer Spruchformeln in Luo-Sekten nachgewiesen werden.
Quellen  des  18.  Jahrhunderts  hingegen  dokumentieren  nicht  nur  drei  Grade,  auch  bei  den
Bezeichnungen  gibt  es  einige  Unterschiede.  So  gab  ein  in  Fujian  verhaftetes  Mitglied  einer
Wuweijiao im Jahre 1729 die drei Grade erstes, zweites und drittes Fahrzeug (yicheng ercheng
sancheng 一乘二乘三乘) zu Protokoll.546 Ein Mitglied einer „Drachenblumenversammlung“ aus
Ningbo identifizierte nur einige Jahrzehnte später im Jahre 1753 die drei Grade  xiaocheng 小乘
(„kleines  Fahrzeug“),  dacheng  大 乘  („großes  Fahrzeug“)  und  shangcheng  上 乘  („oberstes
Fahrzeug“).547 Auch in diesem Fall war die Verleihung der Grade mit der Übermittlung von aus 28
oder  108  Schriftzeichen  bestehenden  Geheimformeln  für  die  ersten  beiden  Grade  sowie  von
Meditationsübungen für den dritten Grad verbunden.
Erst im 19. Jahrhundert führen die Quellen wahlweise zwischen acht und zwölf Grade an.548 Ob
diese Steigung von drei oder fünf auf bis zu zwölf Stufen ein Produkt erst dieser Zeit ist oder ob die
Kenntnis  über  weitere  Grade  aus  Gründen  der  Geheimhaltung  zuvor  nur  nicht  nach  außen
gedrungen war, ist ohne zusätzliche Quellen schwer festzustellen. Da jedoch mit dem Jahr 1815
recht plötzlich eine deutlich komplexere religiöse Hierarchie auftaucht und auch in der Folgezeit
gut dokumentiert wird, ist von einer relativ zeitgenössischen Entwicklung auszugehen. Die Quellen
des 19. Jahrhunderts bezeichnen das konsekutive System religiöser Kultivierung und hierarchischer
544Ma/Han, 211; Daoguang 5/6/dingsi 丁巳, Xuanzong shilu宣宗實錄, j. 83, in: QSL Bd. 34, 338a07-11 (übersetzt in:
Overmyer, „Boatmen and Buddhas“, 296).
545Xingmipian, 170. 
546Yongzheng 7/10/13, ZPZZ Liu Shiming 劉世明, GZD Yongzheng 14, 698a13-16.
547Qianlong 18/7/19, ZPZZ Ka’erjishan, Shiliao xunkan Bd. 24, tian 861a10-13.
548Takeuchi Fusaji,  „Taiwan Zhaijiao Longhuapai  de yuanliu wenti“,  8f.;  Takeuchi  Fusaji,  „Shin-matsu Sekkō no
Rakyō-kei kessha“, 41; Ma/Han, 276. Einen Überblick über die Gradbezeichnungen in unterschiedlichen Quellen
bietet: Shao Yong, Zhongguo huidaomen, 109.
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Organisation zumeist als zwölf Schritte (shi’er bu 十二步). Die 1850 erstveröffentlichte Kostbare
Schrift von [Chen] Zhongxi führt zudem eine Unterteilung in drei Fahrzeuge, neun Samen und 10
Schritte (sancheng jiuzhong shibu  三乘九種十步 ) ein.549 Selbst noch Quellen der 1940er und
frühen 1950er Jahre führen zwölf Grade in festländischen Drachenblumensekten in China an.550
Dem  entgegen  scheint  nicht  nur  die  Bezeichnung  „neun  Klassen“  (jiupin),  sondern  auch  die
Beschränkung  auf  nominell  neun,  faktisch  aber  sechs  Grade  ein  Charakteristikum  der
außerfamiliären Tradition bzw. der taiwanischen  Longhuapai zu sein.  Die folgende Tabelle stellt
einige der ältesten bis jüngsten Belege des Gradsystems der familiären Longhuajiao gegenüber.551
Grad 1815 (JJCLFZZ) 1816 (ZPZZ) 1877 (Chongming manlu) 1950er (?)
1 xiaocheng 小乘 xiaocheng 小乘 xiaocheng 小乘 xiaocheng 小乘
2 dacheng 大乘 dacheng 大乘 dacheng 大乘 dacheng 大乘
3 sancheng 三乘 sancheng 三乘 sancheng 三乘 shangcheng 上乘
4 xiaoyin 小引 xiaoyin 小引 xiaoyin 小引 xiaoyin 小引
5 dayin 大引 dayin 大引 dayin 大引 dayin 大引
6 sizhu 祀主 sizhu 祀主 siju 四句 mingji 明偈
7 chuandeng 傳燈 randeng 然燈 chuandeng 傳燈 qingxu 清虛
8 haochi 號池 qingshui 清水 haochi 號勅 chuandeng 傳燈
9 mingchi 明池 haochi 號池 mingji 明偈 lachi 蠟勅
10 lachi 蠟池 mingchi 明池 lachi 蠟勅 haochi 號勅
11 qingxu 清虛 lachi 蠟池 qingxu 清虛 zongchi 總勅
12 zongchi 總池 zongchi 總池 zongchi 總勅 xianggong 相公
Insgesamt sind bis auf die fälschliche Schreibung des Zeichens  chi 池  („Teich“) in den ersten
beiden Quellen anstelle des korrekten chi 勅  („Befehl“) wenig Unterschiede zwischen diesen vier
Dokumenten  zu  beobachten.  Ein  bemerkenswerter  Wandel  scheint  sich  zwar  im sechsten  Grad
abgespielt  zu  haben,  jedoch  könnte  dieser  ebenfalls  auf  einer  oral  bedingten  Fehlschreibung
basieren. So klingt das ältere sizhu 祀主 („Opferherr“) sehr ähnlich dem 1877 angeführten siju 四句
(„Vier Sätze“), welches mitunter auch als siji 四偈 („gātha aus vier Zeilen“) bezeichnet wird. Beide
scheinen eine Kurzform des „Erleuchtungs-gātha aus vier Sätzen“ (siju mingji 四句明偈) zu sein,
549Zhongxi baojuan, j. 4, 70b01-09.
550Chūshi ni okeru minkan shinkō no jitsujō, 103; Zhongguo huidaomen shiliao jicheng – jinbainian lai huidaomen de
zuzhi yu fenbu 中國會道門史料集成－近百年來會道門的組織與分布, herausgegeben von Zhao Jiazhu 趙嘉朱
(Beijing: Zhongguo shehui kexue chubanshe, 2004), 428.
551(1815) Jiaqing 20/10/29, JJCLFZZ, zitiert in: Ma/Han, 276; (1816) Jiaqing 21/1/28, ZPZZ Feng Huiyu  馮慧裕 ,
paraphrasiert in: Takeuchi Fusaji, „Shin-matsu Sekkō no Rakyō-kei kessha“, 41; (1877) Chongming manlu 蟲鳴漫
錄 ,  von  Cai  Hengzi  采蘅子 ,  Vorwort  datiert  auf  1877 (Taipei:  Xinwenfeng,  1978),  34;  (1950er)  Zhongguo
huidaomen shiliao jicheng, 428.
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was mitunter auch als Alternativbezeichnung des sechsten Grades gebraucht wurde.552 Womöglich
ist diese Varianz auch auf die Verfasser der ersten beiden Dokumente zurückzuführen, da ihnen als
konfuzianisch geschulten Beamten eher der ihnen vertraute Terminus sizhu als Bezeichnung eines
religiösen Amtes plausibel erschienen sein könnte.
Auffällig  ist  zudem die  oft  unterschiedliche  Positionierung  des  Grades  qingxu 清虛  („Reine
Leerheit“), der in zwei Quellen als zweithöchster Grad, in den anderen beiden jedoch als siebenter
oder  achter  Grad verortet  wird.553 Der bemerkenswerteste  Unterschied der  letzten und neuesten
Quelle zu den Erwähnungen des 19. Jahrhunderts ist jedoch die Bezeichnung des Sektenführers als
xianggong 相公  und die damit einhergehende Abstufung des  zongchi zum zweithöchsten Grad.
Interessanterweise bezeichnet  xianggong  in der allgemeinen  Sprache gewöhnlicherweise Beamte
(v.a.  Kanzler),  (Ehe-) Männer  und Gelehrte  und verfügt  damit  über  ein ähnliches  semantisches
Spektrum wie das oben bereits angeführte laoguan.554 Qin Baoqi zufolge war es noch in den 1990er
Jahren  in  Fujian  gebräuchlich.555 Der  in  allen  anderen  Quellen  als  höchster  Grad  genannte
„allgemeine Befehlshaber“ (zongchi) taucht in ähnlicher Weise auch bei anderen Sekten auf, z.B.
als zongchi 總持 („oberste Leitung“) bei der Xihuatang 西華堂 der Xiantianpai.556 Das oben bereits
erwähnte  Zhongxi baojuan  führt zudem die interessante Unterscheidung an, nach der Männer als
zongchi und Frauen als qingxu bezeichnet würden.557 De Groot hingegen berichtet, dass der höchste
Grad Männern vorbehalten sei.558 Ähnliches ist auch aus  Xiantian-Sekten im Singapur der späten
1950er  Jahre  bekannt,  bei  denen  sogar  die  obersten  vier  von  zehn  Graden  für  Frauen  nicht
erreichbar  waren.559 Während  meiner  Feldforschung  wurde  mir  gegenüber  eine  derartige
Ausschließlichkeit  zwar  nicht  geäußert,  nichtsdestotrotz  waren  alle  Träger  des  zweithöchsten
Grades, die ich kennengelernt habe, ausschließlich männlichen Geschlechts.
Im  Vergleich  dazu  sind  bei  der  außerfamiliären  Longhuapai zwei  deutliche  Unterschiede  zu
beobachten. Zum Einen ist die Gesamtzahl der Grade mit insgesamt neun deutlich geringer als die
zumeist zwölf Grade der Familientradition. Dabei tauchen die Bezeichnungen lachi 蠟勅 („Kerzen-
Befehlshaber“) und haochi 號勅 („Ernenner“) überhaupt nicht mehr auf, während chuandeng 傳燈
(„Übermittler  der  Leuchte“)  als  Synonym  des  zweithöchsten  Grades  taikong 太 空  („höchste
Leerheit“)  Verwendung  findet.  Dieser  sowie  der  höchste  Grad  kongkong 空 空  („allerhöchste
Leerheit“) sind der zweite distinktive Unterschied zum Gradsystem der Yao-Tradition,  in denen
552Jiupinchi, datiert auf 1860, TWZJZL-II 2, 592.
553Ich lese dabei den achten Grad qingshui 清水 in der Aussage von 1816 als Variante. 
554Vgl. HYDCD 8:618b und 7:1138a-b.
555Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian“, 90. 
556Lu Zhongwei, „Xiantiandao Xihuatang xintan“, 78.
557Zhongxi baojuan, j. 4, 70b09.
558de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 202.
559Topley, „The Great Way of Former Heaven“, 374f. 
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diese beiden Bezeichnungen nirgends auftauchen.560 Da de Groot neben diesen beiden ebenfalls
neun Grade aufführt, ist zu vermuten, dass die von ihm beschriebenen Sekten zur außerfamiliären
Tradition  gehörten.  Damit  wäre  seine  Beschreibung  der  einzige  mir  bekannte  Nachweis  dieses
Systems auf dem chinesischen Festland. Zudem ist davon auszugehen, dass es mindestens seit den
1880er Jahren Bestand hatte, da de Groots Feldforschungen zu dieser Zeit erfolgten.561 Die folgende
Tabelle zeigt eine Übersicht über drei der ältesten Aufzählungen.562
Grad 1902 (de Groot, Fujian) 1911 (jap. Untersuchungsbericht) 1918 (Taiwan tongshi)
1 xiaocheng 小乘 xiaocheng 小乘 xiaocheng 小乘
2 dacheng 大乘 dacheng 大乘 dacheng 大乘
3 sancheng 三乘 sancheng 三乘 sancheng 三乘
4 xiaoyin 小引 xiaoyin 小引 xiaoyin 小引
5 dayin 大引 dayin 大引 dayin 大引
6 shuji 書記 siji 四偈 siji 四偈
7 qingxu 清虛 qingxi 清熙 qingxu 清虛
8 taikong 太空 dakong 大空 taikong 太空
9 kongkong 空空 kongkong 空空 kongkong 空空
Die minimalen Abweichungen dakong oder  qingxi anstelle von taikong und qingxu, wie auch die
Bezeichnung des sechsten Grades als shuji („Schriftleiter“) bei de Groot anstelle von siji sind aller
Wahrscheinlichkeit  nach auf mündliche Fehlüberlieferung zurückzuführen.563 Möglicherweise ist
auch die Verwendung der Bezeichnungen taikong und kongkong durch Fehler bei der mündlichen
Überlieferung begründbar. So wird in dem ältesten mir zugänglichen Ritualhandbuch von 1822 ein
„ehrwürdiger Herr Wang Puzhi“ (Wang Puzhi  taigong 王普知太公 ) erwähnt.564 Zudem werden
Sektenpatriarchen in den Genealogien gewöhnlicherweise mit dem Suffix  gong 公  („ehrwürdiger
Herr...“)  versehen.  Beide  Wörter  umfassen  ein  ähnliches  semantisches  Feld,  indem sie  u.a.  zur
Bezeichnung altehrwürdiger Männer (gong) sowie für Großväter und Urgroßväter (taigong) benutzt
werden  können.  Zudem existiert  auch  die  verdoppelte  Form  gonggong  公公 ,  die  gemeinhin
560Das Luozu paixia von 1932 bezeichnet einen Anhänger namens Wang Kongyi 王孔裔 alias Puda 普大 als taikong,
jedoch ist diese Hagiographie im älteren  Qizhi yinguo nicht  enthalten. Beide Schriften beschreiben bis auf den
achten Zweig des Luozu paixia Ereignisse und Personen des 17. Jahrhunderts. Da jedoch keine ältere Version dieses
Textes vorliegt, kann nicht logisch darauf geschlossen werden, dass der Titel  taikong nicht vielleicht eine neuere
Einfügung sein könnte. Vgl. Luozu paixia, MJZJ 6, j. 3, 575a16.
561Eine auf 1882 datierbares Postskriptum im Qizhi yinguo bezeichnet Sektenführer Shen Puzhi 沈普志 als kongkong,
siehe: Qizhi yinguo, MJZJ 6, 516a11-12.
562de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 200ff.; Rinji Taiwan kyūkan chōsa-kai daiichibu chōsa daisankai
hōkokusho, Bd. 2, shang, 259; Taiwan tongshi 臺灣通史, herausgegeben von Lian Heng 連橫, Vorwort von 1918,
TWWXCK 128, 579. 
563Siehe z.B. die sehr ähnliche Aussprache im Minnan-Dialekt: sugi 書記 – suge 四偈, vgl. THSYCD, 460, 881, 181
und 59.
564Longhua keyi wenxian 龍華科儀文獻, Vorwort datiert auf 1822, TWZJZL II-2, 554.
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Schwiegerväter,  Großväter  und  ehrwürdige  Männer  höheren  Alters  bezeichnen  kann.565 Beide
Bezeichnungen ähneln  also  in  gewisser  Weise  den scheinbar  obsolet  gewordenen  laoguan und
xianggong. 
Vermutlich ist  die Bezeichnung von Sektenoberen als  taigong oder  gonggong sogar viel  älteren
Datums,  als  es  die  Existenz  der  Drachenblumentradition  vermuten  lässt.  So  ist  zumindest  die
Bezeichnung dagong bereits bei Song-zeitlichen Religionsgemeinschaften nachweisbar, die zudem
ebenfalls  über  ein  bürokratisches  System  verfügten.566 Es  dürfte  wohl  kein  Zufall  sein,  dass
Bezeichnungen und Titel für Sektenführer oft familiärer Natur sind und gewöhnlicherweise ältere
und damit ehrwürdigere Familienmitglieder bezeichnen. Zu nennen wären neben den eben schon
erwähnten  noch  die  Titel  agong 阿 公  („Großvater“  im  Minnan-Dialekt)  und  laoye  老 爺
(„Großvater“), mit denen die drei  Jintong-Patriarchen betitelt werden (siehe dazu Kapitel 5.2.1).
Damit drängt sich gewissermaßen die Vermutung auf, dass die Höchststellung von Sektenoberen
auf der semantischen Ebene dadurch erreicht wird, indem ihnen Bezeichnungen gegeben werden,
die eine Generation über der des eigenen Meisters stehen, der gewöhnlich als „Meister-Vater“ (shifu
師父 ) bezeichnet wird. Die Änderung dieser Titel in die weltanschaulich passenden  taikong und
kongkong könnte somit auch als Mittel der Abgrenzung von anderen Gruppen verstanden werden,
die ähnliche Bezeichnungen führten.567
Entscheidender  als  Bezeichnungen  und  Namen  sind  jedoch  die  religiösen  und  administrativen
Rechte und Aufgaben, die mit diesen einzelnen Graden verbunden sind. Obwohl die Verfasser aller
Quellen  anmerken,  wie geheim und abgeschottet  die  Initiation vor  sich  geht,  sind doch immer
wieder vereinzelte Informationen nach außen gedrungen. Bereits früheste Quellen des 17. und 18.
Jahrhunderts berichten über aus 28 und respektive 108 Schriftzeichen bestehende Spruchformeln,
die in den ersten beiden Graden übermittelt werden (s.o.). Beide Zahlen verfügen über eine hohe
symbolische Bedeutung im buddhistischen, aber auch im sekteninternen Kontext. Zu nennen wären
etwa  der  28.  Chan-Patriarch  Bodhidharma,  die  28  Einführer  unter  Ying  Ji'nan  oder  die  28
Tempelregeln (tanggui) auf der einen Seite, sowie die  108 Leidenschaften der Menschen auf der
anderen. Glücklicherweise konnten diese beiden Spruchformeln in verschiedenen Quellen aus ganz
unterschiedlichen Zeiten dokumentiert werden, sodass sich der wissenschaftlichen Betrachtung eine
hervorragende vergleichende Perspektive bietet. 
Die in beiden Graden zu erlernenden Formeln werden älteren Quellen zufolge als „Wahre Schrift
ohne Worte des kleinen Fahrzeugs“ (Xiaocheng wuzi zhenjing 小乘無字真經) und „Wahre Schrift
565HYDCD 2:57f. 
566ter Haar,  The White Lotus Teachings,  56. Er übersetzt  dagong abweichend als „great lord“, was jedoch meines
Erachtens nur unzureichend mit der Semantik vieler Bezeichnungen für hohe Sektenführer korreliert.
567Die Minnan-Aussprache ist der des Hochchinesischen sehr ähnlich, aber nicht identisch: taikong 太空 – daigong 大
公 und kongkong 空空 – gonggong 公公. Vgl. THSYCD, 80, 210, 216 und 705.
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ohne Worte des großen Fahrzeugs“ (Dacheng wuzi zhenjing  大 乘 無字真經 ) bezeichnet.568 In
Taiwan werden sie  heute jedoch auch  „Herzsūtra  ohne Worte“ (Wuzi Xinjing 無字心經 )  und
„Inneres  Herzsūtra“  (Neixinjing 內 心 經 )  genannt,  welche  sich  jedoch  vom  buddhistischen
Herzsūtra unterscheiden.569 „Sūtras ohne Worte“ sind aus der Geschichte volksreligiöser Sekten im
spätkaiserzeitlichen  China  mehrfach  bekannt.570 Im  Folgenden  werde  ich  einige  dokumentierte
Beispiele beider Rezitationsformeln anführen und kurz interpretieren.571 Zunächst widme ich mich
der  aus  28  Schriftzeichen  bestehenden  und  in  jeweils  vier  Zeilen  (siju 四 句 )  unterteilten
Geheimformel des ersten Grades.572













Die älteste Variante lässt sich wie folgt übersetzen:
„Rezitiere selbst mit vollem Geist den Namen Amitābha,
Du musst nicht herumwandern, denn es sind der unteren Welten viele,
Rezitiere mit ganzem Herzen und beständig den Weg zur Heimkehr,
dann wirst du aus der Höhle des Saṃsāra entkommen.“573
Die beiden letztgenannten Varianten entstammen der Familientradition, weshalb Rückschlüsse auf
die Formeln der Longhuapai mit Vorsicht gezogen werden sollten. Obwohl sie der ältesten Version
sehr ähnlich sind, ist  dennoch nicht zu übersehen, dass bereits während der Qing-Zeit  religiöse
Symbole aus dem Milieu volksreligiöser Sekten wie „Rückkehr in die Heimat“ (guijia 歸家) durch
genuin buddhistische wie „Erleuchtung“ (puti 菩提, skt. bodhi) ersetzt wurden. Möglicherweise ist
dies auf den gestiegenen Verfolgungsdruck während dieser Zeit zurückzuführen. 
Qin Baoqi gelang es glücklicherweise auch, die aus 108 Schriftzeichen bestehenden Spruchformeln
für den zweiten Grad dacheng ausfindig zu machen:574
568Keyi baojuan, MJZJ 6, 422b14-423a07.
569Interview Lin Chaocheng, 1997/6/7 Songjingtuan (Zhigu 治姑).
570Kōchū Haja shōben 校注破邪詳辯, herausgegeben und annotiert von Sawada Mizuho 澤田瑞穂, Originaltext von
Huang Yupian 黃育楩, Erstausgabe datiert 1834, 66.
571Vgl. dazu die detaillierte Übersetzung und Interpretation in: ter Haar,  The History of a Reading Experience  (im
Erscheinen), Kap. 4.
572Die folgenden drei Spruchformeln sind zitiert nach:  Xingmipian, 170; Qin Baoqi,  Zhonggo dixia shehui (1), 321;
Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian“, 91.
573Vgl. auch die leicht abweichende Übersetzung von: ter Haar, „The Non-Action Teachings and Christianity“, 308.
Die ihm zugängliche Version von 1658 schreibt anstelle des 心向 jedoch 心香 („innige Hingabe“).
574Qin  Baoqi,  Zhonggo  dixia  shehui  (1),  321f.;  Ders.,  „Ming  Qing  mimi  shehui  shiliao  xin  faxian“,  92.  Die
Interpunktion im ersten Beispiel folgt Qins Vorgaben. Die Absätze in der zweiten Variante habe ich zur besseren
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急難多, 白踏吶, 隨他落心, 
早念假 (伽) 羅漢, 娑婆訶金剛. 
早念假 (伽) 羅漢, 娑婆訶菩提心. 
早念假 (伽) 羅漢, 娑婆訶審問心. 
早念假 (伽) 羅漢, 娑婆訶覺心. 














Die Verwendung von Spruchformeln aus 108 Schriftzeichen für den zweiten Grad ist erstmals 1753
nachgewiesen, taucht aber auch in späteren Quellen immer wieder auf.575 Ohne an dieser Stelle eine
detaillierte Übersetzung leisten zu können, sei jedoch der Inhalt beider nahezu identischer Formeln
kurz skizziert.576 Auf den ersten Blick fällt  sofort  auf,  dass die ältere,  in Qing-zeitlichen Akten
dokumentierte  Variante  im Vergleich mit  den jeweiligen Parallelstellen sehr oft  auf  Homonyme
zurückgreift, die jedoch semantisch keinerlei Sinn machen. Dies lässt darauf schließen, dass das in
diesem  Fall  verhörte  Sektenmitglied  die  Formel  nur  memoriert  hatte,  jedoch  nicht  alle
Schriftzeichen  korrekt  wiedergeben  konnte.  Zudem  fällt  die  häufige  Verwendung  phonetisch
transkribierter Fachtermini auf, die offensichtlich aus dem Sanskrit stammen (wie z.B. suopohe 娑
婆 訶 ,  „Heil!“)  und  den  Eindruck  eines  buddhistischen  Mantras  oder  Dhārāṇis hinterlassen.
Inhaltlich ermahnt die Spruchformel den Rezitator, ihn unermüdlich zu wiederholen, um schließlich
mithilfe von Amitābha und Guanyin ins Reine Land zu gelangen.
Trotz einiger Abweichungen ist die Kontinuität der beiden Spruchformeln vom 17. bis ins späte 20.
Jahrhundert durchaus bemerkenswert. Auch wenn die heute in Taiwan verwendeten Formeln der
wissenschaftlichen  Bearbeitung  bisher  nicht  zugänglich  sind,  ist  diese  Praxis  dennoch
nachweisbar.577 Über den Aspekt individueller religiöser Kultivierung hinaus sind mit den Graden
jedoch  auch  spezifische  religiöse  und  administrative  Rechte  verbunden.  Die  Verteilung  dieser
Aufgaben  scheint  in  der  Gegenwart  jedoch  nicht  so  streng  hierarchisiert  zu  sein,  wie  es
Erwähnungen aus festländischen Quellen des 19. Jahrhunderts nahelegen.578 Meinen Informanten
Veranschaulichung eingebracht.  Es ist  zu beachten,  dass  das  erste  Beispiel  nur aus  106 Schriftzeichen besteht.
Woher dieser Fehler kommt, bleibt ohne Qins Erklärung jedoch unklar.
575Qianlong 18/7/19, ZPZZ Ya’erhashan, Shiliao xunkan, Bd. 24, 861a11; Ma/Han, 276. 
576Eine  erstmalige  Übersetzung  und  Interpretation  beider  Formeln  bietet:  ter  Haar,  The  History  of  a  Reading
Experience (im Erscheinen), Kap. 4.
577Interview Lin Chaocheng, 1997/6/7 Songjingtuan (Zhigu 治姑).
578Siehe z.B. Chongming manlu, 34.17-21.
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zufolge  steigen  die  Initianden  heutzutage  direkt  in  den  vierten  Grad  xiaoyin 小引  („kleiner
Einführer“) ein.579 Obwohl behauptet wird, dass die  ersten drei Grade den Aspiranten bereits am
ersten Tag verliehen würden, sind sie doch faktisch bedeutungslos – zumal sie im Unterschied zu
den  tatsächlich  benutzten  Graden  nicht  zertifiziert  werden.  Somit  besteht  das  Gradsystem  der
heutigen Longhuapai nur noch aus sechs Graden. Wann diese Entwicklung eingesetzt haben mag,
entzieht sich jedoch aufgrund fehlender Quellen der wissenschaftlichen Erkenntnis. 
Erst mit der erfolgreichen Initiation in den Grad xiaoyin dürfen nun zu Mitgliedern transformierte
Anhänger der Sekte selbstständig religiöse Rituale ausführen. Neben Außenstehenden ist es selbst
teilzeit-vegetarisch lebenden Mitgliedern, den so genannten „Blumenvegetariern“ (huazhai 花齋),
untersagt, Götterstatuen zu berühren oder Rituale zu leiten. Die herausragendsten Rechte genießen
jedoch Träger des zweithöchsten Grades taikong. So obliegt ihnen – zumindest nominell gesehen –
die Leitung und Verwaltung eines Tempels. Faktisch gesehen wird die Verwaltungsarbeit jedoch
häufig von anderen Mitgliedern erledigt, was auf eine mögliche Abnahme der Anzahl der Träger
dieses Grades zurückzuführen sein könnte. Zudem ist die Leitung eines Initiationsfestes sowie die
Ausführung bestimmter Teilrituale dieses Festes an diesen Grad gebunden (siehe Kapitel 4.7.3.3).
Initiation  sowie  Aufstieg  in  einen  höheren  Grad  erfolgen  im  Rahmen  eines  siebentägigen
Initiationfestes. Sowohl Neumitglieder, als auch Aufsteiger müssen dabei ein Gelöbnis ablegen. Der
Aufstieg in den nächsthöheren Grad wird in der Regel an eine Frist von drei Jahren persönlicher
religiöser  Kultivierung  und  Teilnahme  gebunden,  letztlich  entscheidet  aber  immer  der  eigene
Meister über den religiösen Fortschritt und den Zeitpunkt des Aufstiegs. Der erfolgreiche Abschluss
des  Festes  wird  am  letzten  Tag  durch  den  leitenden  taikong sowie  seine  Assistenzen  durch
Aushändigung eines Zertifikats bestätigt. Vordrucke dieser Zertifikate in nahezu identischer Form
sind bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts nachweisbar – sehr wahrscheinlich sind sie aber durchaus
älter.580 Dabei ist jedoch zwischen Initiationszertifikaten (hujiedie 護戒牒 ) und Gradzertifikaten
(wenchi 文勅 )  zu  unterscheiden:  Erstere  verbürgen  lediglich  die  Mitgliedschaft,  wohingegen
letztere den Aufstieg in einen bestimmten Grad bestätigen.581
Unter diesen Vordrucken finden sich jedoch niemals Zertifikate für die beiden höchsten Grade. Dies
deutet  auf  die  hohe Bedeutung dieser  Dokumente  sowie  auf  den  esoterischen Charakter  dieser
Initiationsstufe hin. Während für alle anderen Grade heutzutage maschinell hergestellte Vordrucke
579Die folgenden Ausführungen stützen sich auf informelle Gespräche in der Chaotiantang in Zhanghua (15.11.2010,
19.11.2010) sowie im Ciyinsi (14.08.2010).
580Jiupinchi, datiert auf 1860, TWZJZL-II 2, 589-597.
581Abdrucke  von  Initiationszertifikaten  finden  sich  in:  Dacheng  zhengjiao  keyi  baojuan (1879),  MJZJ  6,  389b;
Longhua  keyi  (Mindetang),  372.  Gao  Xianzhi,  „Taiwan  de  Zhaijiao“,  123ff.  bietet  einen  Abdruck  eines
Initiationszertifikats aus einer Longhuatang 龍華堂 in Taipei aus dem Jahre 1938, die jedoch nicht zur Longhuapai
gehört.  Gradzertifikate  sind  hingegen  seltener  zu  finden:  Jiupinchi,  datiert  auf  1860,  TWZJZL-II  2,  589-597.
Während meiner Feldforschung wurden mir jedoch Zertifikatsvordrucke der Grade 3 bis 7 zugänglich gemacht, die
mit denen des Jiupinchi übereinstimmen.
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existieren, werden taikong-Zertifikate zudem noch immer handschriftlich verfasst. Der erfolgreiche
Initiand in diesen Grad erhält überdies noch ein Jadesiegel sowie eine so genannte „taikong-Lampe“
(taikongdeng 太空燈), die gewöhnlicherweise in seiner zhaitang aufgehängt wird. Diese Praxis ist
zweifellos als Anspielung auf den Alternativnamen des achten Grades zu verstehen und soll die
„Übermittlung  der  Leuchte“  (chuandeng 傳 燈 )  repräsentieren  –  ein  dem  Chan-Buddhismus
entlehntes Symbol der Weitergabe der Lehre des Meisters an den Schüler.  Das Jadesiegel eines
taikong stärkt  zusätzlich die  Legitimität  seines  Besitzers,  führt  es  doch die  bereits  weiter  oben
erwähnte  Wendung  huiming  chuandeng 慧命傳 燈  („Weitergabe  der  Weisheit“),  welche  im
Longhua keyi die  Legitimität  der  Patriarchenlinie  Yao Wenyu  –  Puxiao  nachzuweisen  versucht
(siehe oben S. 92).
Wie in Kapitel 4.3.2 detaillierter beschrieben, gibt es erst seit Ende des 19. Jahrhunderts Träger des
Grades  taikong auf  Taiwan  –  einzig  die  Hanyangtang  führte  ihren  eigenen  Assistenzregenten.
Zudem waren Aspiranten bis 1949 gezwungen, zur Erlangung dieses Grades in die Haupttempel
nach  Fujian  zu  reisen.  Dies  verdeutlicht,  dass  einerseits  der  Austausch  und  Kontakt  zu  den
Muttertempeln gegen Ende des 19. Jahrhunderts intensiviert wurde und religiöse Autorität allein
durch sie verliehen werden konnte. Dennoch schien die Zahl der taikong-Träger noch in den 1920er
Jahren sehr niedrig gewesen zu sein,  zählt  doch eine Statistik  der „Buddhistischen Vereinigung
Südsee“ (Nanying Fojiaohui  南 瀛 佛 教 會 ) von 1926 lediglich 16 Personen in ganz Taiwan.582
Andererseits  dokumentiert  die  Entwicklung seit  1949 die  abrupte Loslösung von festländischen
Vorgaben, die zu einer autonomen Entwicklung in den letzten Jahrzehnten geführt hat. So gibt es
erst seit dieser Zeit – genauer genommen seit 1962 – einen Träger des höchsten Grades kongkong in
Taiwan. Wie in Kapitel 4.2.2 kurz skizziert, führte zunächst Wu Puzuo 吳普座 diesen Titel, bis er
schließlich von seinem Schüler Yan Shi Pukong 顏施普空 (*1923) im Jahre 1992 beerbt wurde.
Während über die Umstände einer Ernennung zum kongkong kaum etwas bekannt ist, scheint sie
zumindest in Taiwan eine Konsensentscheidung aller Träger des taikong-Grades zu sein.583
4.5. Kodifizierte Normen und Regelwerke: Das „Soll“ religiösen Handelns
4.5.1. Verhaltensnormen und Ethik
Die „Hallenregeln“ und andere Verhaltensvorschriften
Die wichtigsten Texte,  die neben vereinzelten Bemerkungen in den verschiedenen Schriften der
582Nanying Fojiao 南瀛佛教, Vol. 5, No. 4, 1927, 62.
583Informelles Gespräch, Chaotiantang 19.11.2010.
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Longhuapai explizite Normen für das Verhalten und die Lebensführung der Mitglieder enthalten,
sind die so genannten „Hallenregeln“ (tanggui 堂規 ). Wang Jianchuan unterscheidet dabei zwei
Haupttexte:584 Erstens die „Hallenregeln des Patriarchen Luo“ (Luo zushi tanggui 羅祖師堂規), die
relativ knapp gehalten und als „Tangzhong guiju 堂中規矩“ („Regeln in den Hallen“) in anderen
Texten enthalten sind.585 Und zweitens die „Hallenregeln des Herrn Tang“ (Tanggong tanggui 湯公
堂規), die dem vierten Patriarchen Tang Kejun alias Puxiao zugeschrieben werden und wesentlich
ausführlicher  und  teilweise  minutiös  bestimmte  Verhaltensabläufe  beim  Betreten  einer
Vegetarierhalle vorschreiben. Diese Vorschriften sind als kommentierte Version z.B. im  Longhua
Fojiao tanggui 龍華佛教堂規 (Hallenregeln der Buddhalehre der Drachenblume) enthalten.586
Inwiefern beide Kodizes auf ihre vermeintlichen Urheber – also Patriarch Luo und Tang Kejun –
tatsächlich zurückführbar sind, bleibt jedoch strittig. Denn wie bei den im folgenden Kapitel zu
besprechenden Ritualhandbüchern lassen sich die ältesten erhaltenen Versionen nur bis in die erste
Hälfte  des  19.  Jahrhunderts  zurückverfolgen.  Neben  diesen  beiden  maßgeblichen  Sammlungen
existieren  jedoch  noch  andere  eigenständige  Regeltexte,  die  von  bedeutenden  zhaitang
herausgegeben wurden, wie etwa Dehuatang famai tanggui 德化堂法脈堂規 (Hallenregeln der
dharma-Linie der Dehuatang),587 sowie unselbstständige Sammlungen von Geboten, wie die  „28
Punkte der Hallenregeln des Großen Fahrzeugs“ (Dacheng tanggui ershiba tiao 大乘堂規二十八
條).588 Noch heute hängen die zehn Hauptregeln der Tangzhong guiju in vielen Tempeln gut sichtbar
für alle Besucher und Gäste aus.589 
Wichtigstes Ziel der verschiedenen Hallenregeln ist die Durchsetzung eines  würdevollen, ruhigen
und gefassten Auftretens. Streiten und Durcheinander sind eben sowenig erlaubt wie Faulenzen,
Schlafen, Tuscheln, Beleidigen oder Lügen. Dabei unterscheiden die Regeltexte zehn grundlegende
Verbote, bei deren Nichteinhaltung ein Weihrauchstäbchen zu verbrennen und ein gātha zu singen
ist.590 Das  Longhua  Fojiao  tanggui enthält  weitere  26  Verbote,  die  noch  ausführlicher  das
individuelle  Alltagshandeln vorschreiben.591 Im Unterschied  zu  allen anderen  Regelsammlungen
584Wang Jianchuan, „Longhuapai zhaitang de ge’an yanjiu“, 124.
585Enthalten im Dacheng zhengjiao keyi baojuan (1879), MJZJ 6, 367a-368a; Caimen kejiao miaodianjuan 彩門科教
妙典卷 , datiert auf 1905, kopiert von Lu Pusheng 盧普省 (?-1921), MJZJ 8, 102b-104a; sowie in der neuesten
Auflage des Longhua keyi (Mindetang), 15-17, zudem fast identisch im Longhua Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 51-
53.
586„Tanggong Kejun xiansheng tanggui jiezhu 湯公克峻先生堂規觧註“, in: Longhua Fojiao tanggui, kopiert von Lin
Puduo 林普多 (1872-1932), verfasst vermutlich zwischen 1912 und 1926 (Taishō-Ära), TWZJZL 22, 21-56.
587TWZJZL 22, 195-229.
588Enthalten im Tianyuan jiejing zhujie 天緣結經註解, MJZJ 6, 329a-330a.
589Beispielsweise in den Tempeln Ciyinsi, Chaotiantang, Shandetang 善德堂 (Kreis Yunlin) und Zhengzhen fotang 正
真佛堂 (Kreis Yunlin).
590Dacheng zhengjiao keyi baojuan (1879), MJZJ 6, 367b; Longhua keyi (Mindetang), 15; fast identisch im: Longhua
Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 52f.
591Longhua Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 54ff.
126
sieht es bei einer Verletzung der zehn Hauptregeln zudem die Exkommunikation des betreffenden
Mitgliedes  vor.592 Unter  den  Nebenregeln  finden  sich  etwa  das  Verbot,  sich  Frauen  zu  nähern,
Alkohol zu konsumieren, Glücksspiel zu betreiben, andere zu schikanieren oder Gäste schlecht zu
behandeln.  Zudem werden  Diskussionen  über  aktuelle  Staatspolitik  aus  dem Tempel  verbannt.
Dieser  Punkt  ist  nur  im  vermutlich  während der  Taishō-Ära  (1912-1926)  verfassten  Longhua
Fojiao  tanggui  zu  finden.  Womöglich  ist  er  auf  die  Erfahrungen  des  antijapanischen  Xilai'an-
Zwischenfalls von 1915 zurückzuführen, in dessen Folge auch Anhänger der Zhaijiao ins Visier der
Behörden gerieten.593 Möglicherweise versuchte man mit dieser Regel, aus Vorsicht vor möglicher
Konfliktbildung jegliche Politisierung zu vermeiden.
Zudem betonen  die  kodifizierten  Normen  eine  einfache  und  schlichte  Lebensweise.  So  haben
„klarer  Tee“  (qingcha  清茶 )  und  einfacher  Reis  zu  genügen.594 Neben  diesen  Alltagsnormen
betonen die Hallenregeln auch bei religiösen Handlungen und bei der Durchführung von Ritualen
das  Einhalten  einer  korrekten  Geisteshaltung,  die  durch  Ernst,  Achtsamkeit  und  Würde
gekennzeichnet  ist.595 Rezitationen  haben  mit  einer  harmonischen  und  gefassten  Stimme  zu
erfolgen.596 Zudem ist sowohl auf die eigene Reinheit und Sauberkeit von Körper und Kleidung zu
achten,  wie  auch  auf  die  Sauberkeit  des  Tempelgeländes,  der  Altäre  und  der  Opferschalen.597
Individuelle  religiöse  Praxis  spielt  in  den  meisten  Ritualtexten  keine  Rolle,  da  diese  zumeist
Vorgaben für kollektiv durchzuführende Rituale enthalten. Mitunter werden jedoch Hinweise für die
Durchführung von Meditationsübungen gegeben, die es erfordern, sich mit geschlossenen Augen
von  der  Außenwelt  zu  lösen  und  introspektiv  dem eigenen  Geist  zuzuwenden.598 Dies  ist  ein
Hinweis  darauf,  die  von  Susan  Naquin  eingeführte  Unterteilung  spätkaiserzeitlicher  Sekten  in
„Rezitations-“  und  „Meditationssekten“  zu  überdenken,  da  dieses  Beispiel  unterstreicht,  dass
Meditationspraktiken  auch  in  so  genannten  „Rezitationssekten“  wie  der  Longhuapai zu  finden
sind.599 Dennoch bleibt  einzuwenden,  dass  die  Einbindung von Meditation eine vergleichsweise
moderne Entwicklung unter dem Einfluss des japanischen Buddhismus sein könnte. So sind beide
Quellentexte, denen diese Ausführungen entstammen, vermutlich in den ersten 30 Jahren des 20.
Jahrhunderts entstanden. 
Innerhalb der Gemeinde predigen die Regelwerke Zusammenhalt und gegenseitige Unterstützung,
diese könne auch durchaus finanzieller Natur sein. So wird man auch angehalten, andere Mitglieder
592Longhua Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 56.
593Longhua Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 55 (Regel 22). Zu den Folgen für  Zhaijiao-Anhängern, siehe: Katz,  When
Valleys Turned Blood Red, 104.
594Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 216.
595Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 216f., 226-229; Longhua Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 33.
596Longhua Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 44; Caimen kejiao miaodianjuan, MJZJ 8, 226b.
597Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 215; Longhua fojiao tanggui, TWZJZL 22, 28ff., 33.
598Longhua Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 35; Longhua Fojiao zongzhi, TWZJZL 22, 97ff.
599Zu Naquins berühmter Unterscheidung, siehe ihr: „The Transmission of White Lotus Sectarianism“. 
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beispielsweise  bei  kostspieligen  Begräbniszeremonien  finanziell  zu  unterstützen.600 Zudem
propagieren sie Elemente konfuzianischer Sozialmoral, wie die „Sechs Vorschriften der Heiligen
Verkündigung“ (shengyu liutiao 聖諭六條), die auf den ersten Ming-Kaiser Zhu Yuanzhang 朱元璋
(1328-1398) zurückgehen und zur Verbreitung im einfachen Volk gedacht waren. Sie gebieten, (1)
den Eltern  pietätvoll  zu  folgen;  (2)  die  Oberen  zu  respektieren  und zu  ehren;  (3)  im Dorf  für
Harmonie zu sorgen; (4) die Söhne und Enkel zu unterweisen und zu belehren; (5) seiner Profession
nachzugehen und (6) nichts Falsches zu tun.601
Die Fünf Verbote (wujie)
Neben diesen Regeln,  die  v.a.  das  Verhalten im Tempel  zu normieren suchen,  dürften die  dem
Buddhismus entlehnten „Drei Zuflüchte und Fünf Verbote“ (sangui wujie三皈五戒, skt. triśaraṇa
pañcaśīla) als wichtigste Richtschnur für die Lebensführung der Mitglieder angesehen werden. Wie
im Buddhismus ist die Zufluchtnahme zu den Drei Schätzen (sanbao 三寳, skt. triratna) Buddha,
dharma und saṅgha sowie die Annahme der fünf Laiengebote Teil der Initiation, die den Initianden
zu einem Laienanhänger (männlich: youposai 優婆塞, skt. upāsaka; weiblich: youpoyi 優婆夷, skt.
upāsikā)  macht.  Die Fünf Verbote –  1) Töten,  2) Diebstahl,  3) sexuelle Unzucht,  4) Lügen, 5)
Fleisch  und  Alkohol  –  dienen  wie  für  die  Laienbuddhisten  auch  als  grundlegendes  Muster
moralischen  Verhaltens.602 Zusätzlich  werden  sie  mit  konfuzianischen  Normen  und  den  fünf
Wandlungsphasen  (wuxing)  identifiziert.603 Diese  Analogisierung  buddhistischer  und
konfuzianischer Normen ist jedoch keine Innovation der Longhuapai, sondern sie taucht bereits in
Song-zeitlichen buddhistischen Texten auf.604
Als wichtigstes der Fünf Verbote kann die Enthaltung von Fleischspeisen genannt werden, deren
strikte Einhaltung den in dieser Arbeit behandelten Sekten zu ihrem Namen verholfen hat. Wie im
Mahāyāna-Buddhismus beschränkt sich das vegetarische Gebot jedoch nicht auf eine fleischlose
Ernährung,  sondern  fordert  ebenso  den  Verzicht  auf  die  so  genannten  „Fünf  Scharfen“
Gemüsesorten (wuxin 五辛, skt. parivyaya), welche in verschiedenen Texten jedoch unterschiedlich
genannt werden. So führt das wohl wichtigste Regelwerk der Ordinationspraxis des ostasiatischen
600Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 218f.
601Dehuatang famai tanggui,  TWZJZL 22, 210. Identisch auch zu finden in den älteren Handbüchern:  Guiyi keyi,
MJZJ 6, 437b01-03; Keyi baojuan, MJZJ 6, 422b11-13; Dacheng zhengjiao keyi baojuan (1879), MJZJ 6, 381a13-
15.
602Zu den Drei Zuflüchten und Fünf Verboten im monastischen Buddhismus, siehe: Keown und Golzio, Lexikon des
Buddhismus, 186 und 271. 
603Zu finden in vielen Texten, z.B.:  Guiyi keyi 皈依科儀 , undatiert, MJZJ 6, 434b-437a; Longhua keyi 龍華科儀 ,
undatiert, MJZJ 6, 443a-445b; Keyi baojuan, MJZJ 6, 421a-423b; Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 210-215.
Übersetzt in: de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 205-212.
604Siehe z.B. das Fozu tongji 佛祖統紀  (Umfassende Geschichte Buddhas und der Patriarchen), von Zhipan 志磐 ,
datiert auf 1269, T 49 #2035, j. 47, 429c25-26.
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Buddhismus  Lauch,  Knoblauch  und  drei  Zwiebelarten  an.605 Die  Regelwerke  der  Longhuapai
hingegen zählen in der Regel Lauch (cong 葱 ), Knoblauch (suan 蒜), Schnittlauch (jiu 韮), und
chinesischen Lauch (xie 薤) an; einige ältere Texte fügen noch „Rauch“ (yan 煙) hinzu.606 Ob damit
der Genuss von Tabak oder Opium gemeint ist, bleibt vorerst nicht eindeutig feststellbar. Dennoch
ist etwa von einigen, vermutlich der Yao-Tradition nahestehenden „vegetarischen Vereinigungen“
(caihui  菜會 ) in Fujian oder der „Sekte des beständigen Prinzips“ (Zailijiao 在理教 ) in Tianjin
bekannt, dass es ihnen gelang, durch ihre Forderung nach strenger Abstinenz gegen Ende des 19.
Jahrhunderts  zahlreiche  Opiumabhängige  von  ihrer  Sucht  zu  befreien.607 Zudem  haben  einige
Beobachter aus der japanischen Kolonialzeit nachgewiesen, dass die Anhänger der vegetarischen
Sekten dafür bekannt waren, auf Opium und Tabak zu verzichten (detailliert besprochen in Kapitel
4.7.1).608 Das  Dehuatang famai tanggui sowie neuere Handbücher setzen anstelle  des „Rauchs“
jedoch Zucker und Essig (tangcu 糖醋 ), also den Verzicht auf süß-saures Essen und empfehlen
zudem, in Wein gekochte Medizin nicht zu sich zu nehmen.609 
Neben der Forderung einer fleischlosen Ernährung erschließt eine teilweise  bis hin zur absoluten
Enthaltsamkeit  gesteigerte  rigide  Sexualmoral  den  asketischen  Charakter  der  Longhuapai.610
Besonders  dieser  Punkt  wird  durch  zahlreiche  Anleihen  konfuzianischer  Moralsymbole  sowie
exemplarischer  Persönlichkeiten  der  chinesischen  Geschichte  betont.  So  wird  die  Ablehnung
sexueller  Kontakte  als  Ausdruck  von  Schicklichkeit  etwa  mit  den  „fünf  Arten  interpersoneller
Beziehungen“ (wulun 五倫 ) begründet, die erstmals bei Mengzi  孟子  (etwa 4./3. Jh. v. Chr.)
auftauchen und eine der Säulen des konfuzianischen Gesellschaftsverständnisses repräsentieren.611
Als vorbildhaft wird der „Herr aus Lu“ (Lu nanzi 魯男子) eingeführt, der seine Tür verschlossen
hielt und Frauen nicht hineinließ. Diese Figur entstammt einer Geschichte des  Buchs der Lieder
(Shijing 詩經 )  und gilt  als  Inbegriff  der  Ablehnung sexueller  Verlockungen.612 Zudem werden
besonders  strenge  Gebote  für  Frauen  formuliert:  Nicht  nur  wird  ihnen  in  gleicher  Weise  die
605Fanwangjing  梵網經  (Sūtra  von  Brahmas  Netz),  vermutlich  5.  Jahrhundert,  T  24  #1484,  1005b14-16  (4.
Nebenregel). Übersetzung bei: de Groot,  Le Code du Mahâyâna en Chine, 42 und der Buddhist Text Translation
Society, http://www.ymba.org/bns/bnsframe.htm (11.01.2013).
606Longhua keyi (undatiert),  MJZJ  6,  445b02;  Guiyi  keyi,  undatiert,  MJZJ  6,  437a01-03.  Übersetzt  in:  de  Groot,
Sectarianism, 211. Anstelle des korrekten jiu 韮 schreibt er jedoch fälschlicherweise „fei 菲“ (eine Rübenart).
607Satō Kimihiko, „1895-nen no Koden kyōan“, 76.
608Nanbu Taiwan shi 南部臺灣誌, herausgegeben von der Präfektur Tainan im Jahre 1902, handschriftlich, ZGFZCS-
Taiwan 302:3, 31 und 34; Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 81; Taiwan kyūkan kankonsōsai to nenjū gyōji 臺灣舊慣
冠婚葬祭と年中行事, von Suzuki Seiichirō 鈴木清一郎 (Taipei: Taiwan nichinichi shinpōsha, 1934), 36; Taiwan
no shūkyō 臺灣の宗教, von Masuda Fukutarō 増田福太郎 (Tokyo: Yōkenoō, 1939), 100.
609Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 214. Vgl. auch: Guiyi keyi, MJZJ 6, 437a01-03; Longhua keyi (Mindetang),
121.
610Auf den (im Weberschen Sinne) „innerweltlich-asketischen“ Charakter der  Longhuapai wird in Kapitel 4.6.1 und
4.7.1 dezidiert eingegangen. 
611Die folgenden Ausführungen paraphrasieren: Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 212ff. Vgl. auch: Guiyi keyi,
MJZJ 6, 435b02-436a06; Longhua keyi (Mindetang), 120.
612HYDCD 12:1206b.
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Ablehnung sexueller Kontakte nahegelegt, haben sie doch zusätzlich auch  die so genannten „drei
Abhängigkeiten und vier Tugenden“ (sancong side 三從四 德 ) zu befolgen. Diese Vorschriften
gehen auf Erwähnungen in vor-Han-zeitlichen Ritualbüchern zurück und beschränken die Rolle von
Frauen als eine der Abhängigkeit von Männern ohne jegliche Selbstbestimmung.613 
Die sich hierin widerspiegelnde traditionell-konfuzianische Verortung der Frau als gesellschaftlich
dem Mann untergeben widerspricht auf den ersten Blick der gängigen Sichtweise volksreligiöser
Sekten als  Arena sozialen Aufstiegs für Frauen.614 Auch Marjorie Topleys  Untersuchungen über
Vegetarierhallen der  Xiantiandao in Singapur und Hongkong sowie Liu Yirongs Dissertation über
„Vegetarierfrauen“  im  heutigen  Fujian  zeichnen  ein  Bild  weiblicher  Eigenständigkeit  und
Selbstverwaltung.615 Tatsächlich befolgen einige Anhängerinnen der  Longhuapai noch heute die
strengen  Sexualverbote  der  kodifizierten  Normen  –  so  gibt  es  einige  Vegetarierhallen  wie  die
Chengdetang 成德堂 im Kreis Yunlin, die ausschließlich von unverheirateten Frauen bewohnt und
betrieben werden. Im Unterschied zu einfachen „Vegetarierfrauen“ (zhaigu 齋姑 oder zhaipo 齋婆)
werden diese jedoch als „Mädchen“ (guniang  姑娘 ) – also „unverheiratete Frau“ – bezeichnet.
Während  die  Verbindlichkeit  der  sancong  side noch  von  einigen  Quellen  der  japanischen
Kolonialzeit betont wird,616 scheint die jüngere Vergangenheit eine allmähliche Ablehnung dieser
traditionellen Gendervorstellungen zu zeigen.617
4.5.2. Die Ritualhandbücher der Drachenblumensekte: Das Longhua keyi
War die Forschung noch bis vor zwei Jahrzehnten fast ausschließlich auf de Groots Ausführungen
angewiesen, wenn sie das rituelle Leben der Longhuapai in den Blick zu nehmen suchte,618 änderte
sich dies im Zuge der Publikationswelle Ming- und Qing-zeitlicher Sektenschriften seit Beginn der
1990er Jahre. Die in den verschiedenen Textsammlungen abgedruckten Handbücher reichen bis in
die erste Hälfte des 19. Jahrhunderts zurück und ermöglichen es, Einblicke in die rituelle Welt der
späten Qing-Zeit zu gewinnen. Dass diese Texte jedoch nicht nur Relikte vergangener Epochen
darstellen, sondern bis heute von entscheidender Bedeutung im religiösen Leben der  Longhuapai
613Zu den sancong side im Konfuzianismus, siehe: Taylor (Hrsg.), The Illustrated Encyclopedia of Confucianism, 496.
614Yu Songqing, Ming Qing Bailianjiao yanjiu, 295-312, bes. 307f.
615Topley, „Chinese Women’s Vegetarian Houses in Singapore“; Liu Yirong, Minnan caigu de yanjiu; Diess., „Minjian
zongjiao keyi dui Fojiao chanhui yishi de caina yu yingyong“.  Vgl. auch: Faqing, „Minnan caigu de qiyuan he
diwei“.
616Jibyō chōsasho: Nantōchō 寺廟調査書―南投廳, datiert auf 1915, 10122; Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰
化市, 01065, 556b.
617Interview Lin Chaocheng, Liangu (1997/6/20).
618Vgl. beispielsweise: Makio Ryōkai, „Chūgoku no jashūmon ni tsuite“, der hauptsächlich eine Zusammenfassung
von de Groots Kapitel zur  Longhuapai bietet. Nur wenige Forscher wie Randall Nadeau oder Asai Motoi waren
schon  während  ihrer  Forschungszeit  im  Besitz  von  Ritualhandbüchern  (beide  zitieren  von  der  Mindetang
herausgegebene Ausgaben des Longhua keyi von 1975 bzw. 1979).
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sind,  kann  an  der  großen Anzahl  verschiedenster  Ausgaben  und Drucke  der  letzten  Jahrzehnte
abgelesen  werden.  Zu  diesen  umfangreichen  Sammelwerken  gesellen  sich  zahlreiche  kürzere
Handbücher,  die  nur  bestimmte  Rituale  enthalten.  So gibt  es  etwa  eigene  Handbücher  für  den
täglichen Gebrauch in der  Morgen-  und Abendliturgie  (chaowanke 朝 晚 課 ),  für  die  Feste  im
Jahreszyklus oder auch für die Initiation.619 Die darin enthaltenen Texte weichen jedoch in der Regel
nicht von denen der umfangreicheren Handbücher ab. 
Die  folgende  tabellarische  Kurzübersicht  gibt  einen  Überblick  über  die  mir  zugänglichen  und
bekannten Ritualtextsammlungen. Die letzten acht Ausgaben sind in keinen Quellensammlungen zu
finden und wurden mir während meiner Feldforschung zugänglich gemacht.
Name datiert Herkunft Zweig wo
1 Longhua keyi wenxian 龍華科儀文獻 1822 Deshantang 德善堂
(Tainan)620
Hanyangtang TWZJZL II-2
2 Caimen kejiao miaodianjuan 彩門科教妙典卷 1837 Dehuatang? Hanyangtang MJZJ 8
3 Dacheng zhengjiao keyi baojuan 大乘正教科
儀寶卷
1879 Taiwan Yishitang? MJZJ 6
4 Luozu baojuan 羅祖寶卷 1900/1902 Provinz Jiangsu MJZJXB 4
5 Caimen kejiao miaodianjuan 彩門科教妙典卷 1905 Dehuatang? Hanyangtang MJZJ 8
6 Keyi baojuan 科儀寶卷 1906 (1871) Chaotiantang Fuxintang MJZJ 6
7 Longhua keyi 龍華科儀 1920 Zhaimingtang 齋明
堂 (Taoyuan)
 Yishitang TWZJZL 22




9 Dacheng zhaimen kejiao jing 大乘齋門科教經 Kolonialzeit Taiwan/Shanghai?621 TWZJZL-II 
19
10 Dacheng zhengjiao keyi baojuan 大乘正教科
儀寶卷
1969 Mindetang 民德堂 Yishitang
11 Dacheng Longhua kejiao 大乘龍華科教 1980 Shandetang 善德堂
(Taizhong)
Yishitang
619Chaowanke:  Longhua keke songben 龍華科課誦本 ,  verfasst von Lin Puxin  林普心  (1918-2006), (Zhanghua:
Chaotiantang, undatiert). Zyklische Feste: Longhua kesongben 龍華課誦本 (Tainan: Dehuatang, 1978). Initiation:
Guiyi keyi  皈依科儀 , undatiert, MJZJ 6;  Dacheng Longhua sancheng ke 大乘龍華三乘科儀 , verfasst von Lin
Puxin (Zhanghua: Chaotiantang, 2005).
620Den Ausführungen des Vorwortes (TWZJZL II-2, 513) zufolge wurde der Text überarbeitet von Hong Pusong 洪普
誦 (1802-?) und vervollständigt von Xu Puyu 許普玉 (1778-?), die beide zu den Gründern der Deshantang 德善堂
in  Tainan  zählen,  siehe:  Wang  Jianchuan,  „Cong  Longhuajiao  dao  Fojiao“,  145.  Die  Deshantang  war  eine
Schwesterhalle der Dehuatang, existiert jedoch nicht mehr.
621Diese Druckversion ist bedauerlicherweise nicht datiert. Druck und Redigierung wurden vorgenommen durch den
Verlag Guangyi shuju 廣益書局 , der zwischen 1900 und 1947 in Shanghai operierte (siehe: Reed,  Gutenberg in
Shanghai, 287). Herausgegeben ist das Buch aber durch den Verlag Guo Tianhe shangdian  郭天河商店 , der in
Taiwan ansässig ist.  Ein Scan einer  identischen  Version ist  zu finden  unter:  http://shanshu.im.tiit.edu.tw/gbs/97
(22.02.2013).
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12 Zhaimen kejiao xianjing keyi heben 齋門科教
獻敬科儀合本
1985 Huidegong 惠德宮 
(Nantou)
13 Dacheng Longhua kejiaoben 大乘龍華科教本 1988 (1972) Yuanlin (Xiao Puxin
蕭普心)
14 Longhua keyi 龍華科儀 1990 Huidegong
15 Dacheng Fojiao Linjizong Longhua zhaimen 
keyi 大乘佛教臨濟宗龍華齋門科儀
1993 Chaotiantang Fuxintang Chaotiantang
16 Longhua keyi 龍華科儀 1999 Mindetang Mindetang





Obwohl es eine lohnenswerte Aufgabe wäre, sprengt es den Rahmen dieser Arbeit, den Aufbau der
einzelnen Ausgaben im Detail darzulegen und zu vergleichen.622 Mit über 300 Seiten ist das 1999
von der Mindetang in Taizhong herausgegebene Longhua keyi nicht nur die längste, sondern auch
die jüngste Sammlung von Ritualtexten. Die meisten anderen oben aufgeführten Fassungen sind
hingegen erheblich kürzer. Trotz aller Variationen in Länge und Form zeigen die jeweils enthaltenen
Texte jedoch ein sehr hohes Maß an Übereinstimmung. Dennoch fällt auf, dass im Gegensatz zu
nicht  primär  rituellen  Sektentexten  nahezu  alle  frühen  Fassungen  handschriftlich  angefertigte
Kopien sind. Einzig das Keyi baojuan von 1906 (Nummer 6) und das Luozu baojuan von 1902 (4)
sind Druckerzeugnisse – jedoch stammen sie beide ursprünglich vom chinesischen Festland: Das
Luozu baojuan aus Jiangsu, das Keyi baojuan aus Fujian. Erst das 1939 (1933) publizierte Dacheng
zhaimen kejiao jing (8) stellt die erste in Taiwan produzierte Druckfassung dar, die mir bekannt ist.
Offenbar mangelte es also lange Zeit und selbst noch bis weit in die japanischen Kolonialzeit hinein
an guten Ausgaben.  Dies überrascht,  zumal das Druckwesen in  dieser  Zeit  expandierte  und im
Gegensatz dazu zahlreiche andere Schriften der Zhaijiao gedruckt erschienen. 
Zudem fällt auf, dass auch Tempel anderer religiöser Traditionen Ritualhandbücher der Longhuapai
herausgaben. Zu nennen wären etwa die beiden Fassungen 12 und 14, die auf die Initiative eines
Huidegong  惠德 宮  im  Kreis  Nantou  zurückgehen.  Dieser  1946  gegründete  Tempel  ist  den
Gottheiten Guandi (Hauptgottheit), Fuyou Dijun 孚佑帝君 (Lü Dongbin), Xuantian Shangdi 玄天
上帝 , Siming Zhenjun 司命真君 und Wenchang Dijun 文昌帝君 in der Form der „fünf gütigen
Meister“ (wu'enzhu 五恩主) gewidmet und praktiziert „Geisterschreiben“ (fuluan 扶鸞).623 Dieses
Beispiel zeigt bereits eine Tendenz, die in der Konklusion dieser Arbeit genauer beleuchtet wird:
Die Diffundierung von Longhua-Ritualität in die religiöse Landschaft Taiwans.
622Siehe die Bearbeitung der beiden Ritualhandbücher 3 und 6 aus der obigen Liste in ter Haars Buch: The History of a
Reading Experience, Kap. 4.
623Siehe die online zugängliche Tempelhistoriographie:  http://www.huide.org.tw/03_about/history.html (16.01.2013).
Diese fünf „gütigen Meister“ werden v.a. in „Phönixhallen“ (luantang 鸞堂) verehrt, siehe: Wang Zhiyu, Taiwan de
Enzhugong xinyang, 85f.
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Obwohl  das  älteste  mir  zugängliche  und bekannte  Ritualhandbuch  „nur“  bis  in  das  Jahr  1822
zurückgeführt werden kann, ist die Existenz weitaus älterer Vorlagen eine mehr als naheliegende
Vermutung. So finden sich etwa in den meisten Editionen lediglich die Genealogien des Yishitang-
Zweigs, was darauf hindeutet, dass sie auf eine Ursprungsversion zurückgehen müssen, die vor der
Spaltung um das Jahr 1800 entstanden sein muss.  Wie das Vorwort des  Longhua keyi und eine
Bemerkung in der früh-Qing-zeitlichen Konversionsgeschichtensammlung Luozu paixia nahelegen,
ist zumindest die Urfassung eines Ritualhandbuches unter dem Titel  Kejiao 科 教  (Regeln und
Lehren) auf den vierten Patriarchen und Nachfolger Yao Wenyus namens Tang Puxiao  湯 普宵
zurückführbar.624 In  diesem Fall  würden  die  Wurzeln  dieser  Schrift  im frühen  17.  Jahrhundert
liegen. Wie in der obigen Liste zu erkennen, wird der Titel  Kejiao  auch heute noch synonym zu
Longhua keyi  verwendet – was zwar nicht notwendigerweise eine Identität dieser Texte bedeuten
muss, aber dennoch für eine Verwandtschaft spricht.
Neben dieser Ritualtexttradition, die in der außerfamiliären Longhuapai gepflegt wurde, scheint es
auch in der familiären Sektenlinie Handbücher ähnlichen Namens gegeben zu haben. So erwähnt
ein Nachfahre Yao Wenyus in der sechsten Generation namens Yao Sandu 姚三度  im Jahre 1814
einen Text mit dem Titel  Zhengzong keyi 正 宗 科 儀 .625 Dies ist ein gängiges Synonym für das
Longhua keyi, wird doch auch der als Nummer 3 in der obigen Tabelle angeführte Text in ähnlicher
Weise als Dacheng zhengjiao keyi baojuan betitelt. Damit stellt sich also die Frage, ob das in der
Throneingabe  erwähnte  Zhengzong  keyi der  Familientradition  und  das  Longhua  keyi der
Longhuapai in irgendeiner Art miteinander zusammenhängen oder sogar identisch sind. Dies würde
entweder bedeuten, dass 1) beide Texte auf einen gemeinsamen Urtext zurückgehen, der nicht von
Puxiao  verfasst  wurde,  sondern  zu  einer  unbestimmten  Zeit  vor  der  Spaltung  entstand  oder
womöglich sogar  noch älter  ist,  2) Puxiao den Text verfasst  hat,  als  er  noch ein Anhänger  der
Familientradition war, oder dass 3) weit mehr Austauschbeziehungen zwischen beiden Traditionen
bestanden  als  bisher  angenommen  wurde  und  so  auch  gegenseitige  Entlehnungen  und
Beeinflussungen denkbar sind. Dies gilt jedoch nur, insofern beide Texte überhaupt identisch oder
ähnlich  sind,  wofür  es  bislang  nicht  einmal  stichhaltige  Beweise  gibt.  Zudem sollte  auch  die
Möglichkeit von „Titelnachahmung“ in Betracht gezogen werden. 
Obwohl  das  sekteneigene  Ritualhandbuch  Longhua  keyi  noch  heute  die  rituelle  Praxis  vieler
zhaitang in Taiwan bestimmt, orientieren sich einige Vegetarierhallen vermehrt an buddhistischen
Vorbildern.  Einerseits  werden  übliche  buddhistische  Ritualtexte  verwendet,  wie  das  berühmte
624Keyi baojuan, MJZJ 6, 393; Longhua keyi, (Mindetang), 327. Diskutiert und übersetzt in: Asai Motoi, „Rakyō no
shiha“, 49f. Zu Puxiaos Autorenschaft gemäß der Geschichtensammlung, siehe: Luozu paixia, MJZJ 6, j.1, 529b13-
14.
625Jiaqing 19/3/25, ZPZZ Li Yichou  李奕畴 , zitiert in: Ma/Han, 273f.; paraphrasiert in: Takeuchi Fusaji, „Taiwan
Zhaijiao Longhuapai de yuanliu wenti“, 7f. 
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Fomen bibei kesongben 佛門必備課誦本 von Li Bingnan 李炳南 . So wurde beispielsweise die
„Herbeirufung der Seelen“ (yinhun 引魂 ) im Rahmen des Festes  zur Erlösung der Verstorbenen
(chaodu 超度) im Ciyinsi auf der Grundlage dieser Ritualversion durchgeführt.626 In anderen Fällen
zeigt die Übernahme buddhistischer Ritualtexte in eigenen handschriftlichen Fassungen den Grad
zunehmender  Buddhisierung.627 Mitunter  werden  für  die  Morgen-  und  Abendliturgie  auch
buddhistische  Sūtras  verwendet,  die  zur  Rezitation  gedacht  sind  und  übliche  liturgische  Texte
enthalten (siehe dazu auch Kapitel 4.7.2.1).
4.6. Religiöse Praxis in der spätkaiserzeitlichen Longhuapai
4.6.1. Ikonoklasmus und „protestantischer“ Fundamentalismus in den frühen Luo-Sekten
In  diesem  Kapitel  soll  der  Frage  nachgegangen  werden,  inwieweit  sich  die  Lehren  der
Frühpatriarchen  Luo  und  Ying  in  der  religiösen  Praxis  der  sich  auf  sie  beziehenden
Religionsgemeinschaften tatsächlich niedergeschlagen haben. Zunächst werde ich dafür kurz auf die
entsprechenden Lehrinhalte eingehen und versuchen zu erläutern, warum sie als Ausdruck einer
fundamentalistischen Deutung religiöser  Inhalte  gesehen werden können. Dabei werde ich auch
versuchen  klar  zu  stellen,  warum  dabei  die  naheliegende  Klassifizierung  dieser  Sekten  als
„protestantisch“ bei aller  Ähnlichkeit  problematisch und deshalb nicht als  allgemeine Kategorie
verwendungsfähig ist. Im darauf folgenden Kapitel werde ich hingegen die Konventionalität des
tatsächlichen religiösen Lebens der  Mehrzahl  dieser  Sekten beleuchten.  Anhand von Beispielen
religiöser Praxis werde ich versuchen zu zeigen, dass die Drachenblumensekte spätestens seit dem
18. Jahrhundert  keine generelle antiritualistischen und ikonoklastischen Positionen mehr vertrat.
Aufgrund der Knappheit der Quellen gestaltet sich eine genaue Verortung der jeweils beschriebenen
Religionsgemeinschaften in den allermeisten Fällen schwierig, weshalb Unterscheidungen zwischen
Familientradition,  außerfamiliärer  Longhuapai und  möglicherweise  noch  weiteren  Gruppen  nur
bedingt gemacht werden können. Nichtsdestotrotz geben die hier angeführten Beispiele Einblicke in
die historische Genese und Entwicklung religiöser Praktiken der Longhuapai. 
Obwohl er selbst diesen Ausdruck nicht benutzt, suggeriert Barend ter Haars Analyse der frühen
Drachenblumentradition,  diese  als  Ausdruck  eines  „buddhistischen  Fundamentalismus“  zu
interpretieren.628 So finden sich sowohl in den Schriften Patriarch Luos und der Hagiographie Ying
626Feldbesuch Ciyinsi, 14.08.2010.
627Siehe etwa folgende handschriftliche Kurzhandbücher der Dehuatang:  Chaoke  朝 課  (Tainan: Dehuatang, o.J.);
Wugong fajie 午供法節 (Tainan: Dehuatang, o.J.); Zhushou keyi 祝壽科儀 (Tainan: Dehuatang, o.J.).
628ter Haar, „The Teachings of the Dragon Flower as Continuation of Song-Yuan Lay-Buddhism“; Ders., „The Dragon
Flower Teachings and the Practice of Ritual“. 
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Ji'nans,  als  auch in  historischen Quellen des späten 16.  und frühen 17. Jahrhunderts  zahlreiche
Belege, die eine solche Sichtweise durchaus rechtfertigen. So heben beide Patriarchen nicht nur die
Nutzlosigkeit religiöser Praktiken wie Meditation, Rezitation von Buddhanamen, die Verehrung von
Buddhabildnissen, das Verbrennen von Papiergeld oder Diätetik hervor, sondern sie beharren sogar
darauf,  dass  diese  sich  hemmend  auf  die  Erlösung  auswirken.629 Genau  wie  der  (historische)
Buddha über keine Buddhabildnisse verfügte, die er anbeten konnte und wie Konfuzius und Laozi
ihre  Lehren  ohne  bereits  vorhandene  Texte  schufen,  gelte  es,  sich  auf  die  „eigene  Kraft“  zur
Erleuchtung zu verlassen.630 Buddhas Vorbild folgend, der nicht in der Ferne suchte, sondern die
Erleuchtung in sich selbst erkannte, als er auf dem „Numinosen Berg“ (lingshan 靈山)631 weilte, sei
die Erleuchtung nicht in der weiten Welt äußerlicher Handlungen zu suchen, sondern in sich selbst
zu  erfahren.632 Dieses  originär  aus  dem  Jin'gang  keyi stammende  und  auch  in  Ying  Ji'nans
Hagiographie  immer  wiederkehrende  Zitat  unterstreicht  die  Hinwendung  zur  Introspektion.633
Andererseits  ist  diese  Position  bereits  im  frühen  Chan-Buddhismus  beim  sechsten  Patriarchen
Huineng zu finden und kann sogar bis auf das 47. Kapitel des Buchs vom Weg und seiner Wirkkraft
(Daodejing  道德經 ) zurückverfolgt werden, welches vermutlich zur Entstehung und Verbreitung
dieser  Vorstellung  im  Chan-Buddhismus  beigetragen  hat.634 Ebenso  ist  die  Ablehnung
konventioneller religiöser Praktiken auch kein Novum Patriarch Luos oder derer, die sich später auf
ihn beriefen, sondern genauso Allgemeingut des Chan-Buddhismus.635 
Neben Ikonoklasmus und Antiritualismus vertritt  die  frühe  Drachenblumentradition zudem eine
radikal antimonastische Position. Mehr noch als Patriarch Luo, der lediglich die Unterscheidung in
Klerus und Laien als hinfällig befand,636 übt Ying Ji'nan harsche Kritik am Verhalten der Mönche.
So  sei  es  pietätlos,  sich  ins  Zölibat  zu  begeben  und  damit  allen  familiären  Banden
zuwiderzuhandeln sowie den von den Eltern geschenkten Körper durch die Rasur der Haare und die
629Poxie xianzheng baojing 破邪顯正寶經 (Kostbare Schrift über die Zerschlagung der Häresie und die Manifestation
des Korrekten), BJCJ 2, 292, 390-399; Tanshi wuwei baojuan 嘆世無為寶卷, datiert auf 1919, BJCJ 1, 504-512 und
für Patriarch Ying: Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 267a15-268a01. Vgl. auch: ter Haar, „The Dragon Flower Teachings
and the Practice of Ritual“, 124-131
630Zhengxin chuyi wuxiuzheng zizai baojuan 正信除疑無修證自在寶卷 , Erstdruck 1601, Nachdrucke von 1678 und
1882, BJCJ 3, 207-220.
631Lingshan ist  im  buddhistischen  Sprachgebrauch  eine  übliche  Kurzform  für  Lingjiushan  靈鷲山 ,  den  Berg
Gṛdhrakūṭa-parvata in Nordost-Indien, auf dem der historische Buddha u.a. das  Lotossūtra gepredigt haben soll.
Siehe: Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 1429c. Zu Lingshan in der Longhuajiao, siehe: Asai Motoi, „Rakyō
no shiha“, 59.
632Poxie xianzheng baojing, BJCJ 2, 121f., 492; Zhengxin chuyi wuxiuzheng zizai baojuan, BJCJ 3, 154f., 207. Vgl.
auch: Xu Xiaoyue, Luojiao – Fojiao – Chanxue, 104f.
633Jin'gangjing keyi baojuan 金剛經科儀寶卷 , datiert auf 1835, ZZK 129, 261b05-06; Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2,
272a06-07.
634Liuzu fabao tanjing, T 48 #2008, 351a19-21 und 352b07-10. 
635Zur  Frage  des  Ikonoklasmus  im  ostasiatischen  Buddhismus,  siehe:  Rambelli  und  Reinders,  Buddhism  and
Iconoclasm in East Asia.
636Kugong wudao juan 苦功悟道卷 , BJCJ 1, 230-234. Vgl. auch: ter Haar,  „The Dragon Flower Teachings and the
Practice of Ritual“, 128f.
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Tonsur zu beschädigen. Dem entgegen versteht er die Anhänger seiner Lehren als Vertreter des
wahren  saṅgha,  der  sich dieser Verfehlungen nicht schuldig macht und sein Haar unbeschädigt
lässt.637 Derlei  Kritik  am  monastischen  Lebensstil  ist  einer  der  zentralen  Vorwürfe,  der  der
vermeintlich unchinesischen Religion des Buddhismus seit ihrer Einführung in China von Seiten
konservativer Eliten gemacht wurde. 
Die  in  diesem  Ansatz  formulierte  Herausforderung  des  monastischen  Deutungs-  und
Ritualmonopols  ist  keine  Innovation  Ying  Ji’nans,  sondern  eine  seit  der  Song-Zeit  (960-1279)
spürbare  Tendenz  laienbuddhistischer  Kreise  v.a.  in  Südchina  zur  Entwicklung  unabhängiger
Interpretationen der buddhistischen Lehren in autonomen institutionellen Rahmenbedingungen.638
Einer bis ins frühe 14. Jahrhundert zurückverfolgbaren Anekdote zufolge soll sich bereits Huineng
echauffiert haben, lieber Abermilliarden Laien „hinüberzuführen“ (du 度) als auch nur einen halben
Mönch.639 Noch im 17. Jahrhundert tadelten Anhänger des monastischen Buddhismus diese offenbar
in vielen Sekten sehr populäre Vorstellung über den Chan-Patriarchen. Einige dieser trugen mit
Wuweijiao einen der typischen Namen der Drachenblumenbewegung.640 In einer der vermutlichen
letzten  Beschreibungen  der  historischen  Weißen-Lotos-Bewegung  zu  Beginn  der  Ming-Zeit
kritisierte  ein  Mönch  namens  Wuyun  無 慍  (1309-1386)  die  Praxis  dieser  Gruppen,  den
buddhistischen Mönchsorden der Drei Schätze Buddha, dharma und saṅgha durch den Meister (shi
師 )  zu  ersetzen.641 Diese  Ablehnung  monastischer  Autorität  ist  in  verschiedenen  Sekten  des
spätkaiserzeitlichen China nachweisbar, die nicht alle dem laienbuddhistischen Milieu Südchinas
entstammten. Ein Beispiel dafür ist die „Sekte des Reinen Tees“ (Qingcha menjiao 清茶門教) der
Wang-Sippe  aus  Shifokou  石佛口  in  Hebei.642 Während  die  tatsächliche  rituelle  Praxis  der
Longhuapai bereits im 18. Jahrhundert deutlich konventionellere Züge annahm, wie weiter unten
gezeigt wird, ist die Ablehnung des klerikalen Monopolanspruchs größtenteils bis heute Teil des
eigenen Selbstverständnisses geblieben. Noch immer definieren viele „Rituale der Zufluchtnahme“
(guiyike 皈依科) den saṅgha als Gemeinschaft derjenigen, die sich nicht das Haupthaar scheren und
um  Almosen  betteln.643 In  einer  neueren  Fassung  wurde  diese  Parallelstelle  jedoch  ihres
637Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 263b07-09 und 268b01-12.
638ter Haar, The White Lotus Teachings, 31-43, bes. 38; Ders., “The Teachings of the Dragon Flower”, 32-47.
639Diese Anekdote wird bereits von dem Yuan-Mönch Pudu 普度 (1255-1330) kritisiert in seinem: Lushan Lianzong
baojian 廬山蓮宗寶鑑, 1305 vollendet, T 47 #1973, j. 10, 348b19-20. 
640Jingtu chenzhong 淨土晨鐘, Vorwort datiert auf 1659, kompiliert von Zhou Kefu 周克復, ZZK 109, j. 9, 293a01. 
641Shan’an zalu 山菴雜錄, vermutlich 1378 verfasst, ZZK 148, j. 2, 361a04-12. Eine Übersetzung der vollständigen
Passage bietet: ter Haar, The White Lotus Teachings, 132f.
642ZPZZ Jiaqing 20/12/14 Nayancheng 那彥成, Qingdai dang’an shiliao congbian 清代檔案史料叢編, Bd. 3, 27.
643Keyi  baojuan,  MJZJ  6,  421a14-15;  Dacheng  zhengjiao  keyi  baojuan  (1879),  MJZJ  6,  380a05-06;  Dacheng
zhengjiao keyi baojuan (1969), 63; Dacheng zhengzong Longhua keyi 大乘正宗龍華科儀, gespendet von Cai Puzhi
蔡普枝 , undatiert,  67. Übersetzt bei:  de Groot,  Sectarianism and Religious Persecution, 206. Einige Ausgaben
führen diesen Punkt sogar noch aus, z.B.: Dacheng Longhua kejiaoben 大乘龍華科教本, herausgegeben von Xiao
Puxin 蕭普心 (Yuanlin: Xinjin shuju, 1988/1972), 91f.
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antiklerikalen Inhaltes beraubt.644
Dennoch ist auch die Ablehnung des traditionellen Mönchtums durch die Drachenblumentradition
und ihre  Vorgänger  nichts  gänzlich  Innovatives.  Wenn auch in  geringerem Maße,  so kritisierte
bereits  der  Chan-Buddhismus  das  traditionelle  Mönchsleben  und  die  Vinaya-Regeln  für  das
monastische Miteinander, ebenso wie die Verehrung materieller Objekte (Buddhastatuen, Reliquien
u.ä).645 Wie durch diese einschränkenden Bemerkungen deutlich gemacht  werden soll,  liegt  der
zentrale Unterschied zum Mönchsbuddhismus nicht in der Lehre selbst begründet. Diese gleicht, bis
auf  wenige  zumeist  terminologische  Innovationen,  (Chan-)  buddhistischen  Vorstellungen  aufs
Genaueste.  Entscheidend für  die  Distinktion zum monastischen Buddhismus ist  meiner  Ansicht
nach lediglich die Formulierung einer radikalen Lebensführung, die aus den prinzipiell gleichen
Vorstellungen lediglich konsequenter gefolgert wurde. Während sich der Mönchsbuddhismus aus
Rücksicht auf die Belange seiner einfachen Anhänger jedoch zumeist auf konventionelle Formen
religiöser Praxis besann, entwickelten Teile des laienbuddhistischen Milieus, in dem sich Patriarch
Luo und seine späteren Anhänger offenbar bewegten, eigene und zumeist radikalere und wörtlichere
Auslegungen der buddhistischen Lehren. 
Für diese Radikalität ließe sich mit dem Begriff des „Fundamentalismus“ schnell ein geeignetes
Label  finden,  welches das eben beschriebene Phänomen treffend beschreibt.  So lassen sich auf
Grundlage  des  amerikanischen  „Fundamentalism  Project“  fünf  maßgebliche  Eigenschaften
fundamentalistischer  Bewegungen  ausmachen:  1)  Reaktivität (teils  militante  Reaktion  auf  ihre
(vermeintliche) Marginalisierung); 2)  Selektivität (Bevorzugung bestimmter Elemente der eigenen
Religion);  3)  Moralischer  Manichäismus (schroffe  Trennung  von  Innen  und  Außen);  4)
Absolutismus (der eigenen Positionen) und 5)  Millenarismus und Messianismus.646 Obwohl nicht
alle Merkmale in den frühen Longhua-Sekten zu finden sein dürften (z.B. Punkt 1 und 5), können
einige  fundamentalistische  Tendenzen  ausgemacht  werden:  Eine  radikal-konsequente
Lebensführung, welche die Anhänger vom Mönchsbuddhismus, aber auch von der Restgesellschaft
trennt (Punkt 3); die einseitige Bevorzugung einiger Aspekte des Buddhismus (z.B. Ikonoklasmus)
vor anderen (z.B. Zölibat) (Punkt 2) oder die Verabsolutierung des eigenen Heilsweges (Punkt 4).
Auch  wenn  der  Begriff  des  „Fundamentalismus“  ähnlich  wie  der  der  „Sekte“  durch  die
alltagssprachliche Verwendung negativ konnotiert ist, werde ich ihn in Ermangelung eines besseren
zur Bezeichnung dieser radikal-konsequenten Lehrauslegung verwenden. Im Folgenden werde ich
prüfen, inwieweit das fundamentalistische Programm der frühen Patriarchen tatsächlich praktiziert
wurde.
In Anlehnung an den sri-lankischen Ethnologen Gananath Obeyesekere wäre es auch möglich, das
644Longhua keyi (Mindetang), 118.
645Rambelli und Reinders, Buddhism and Iconoclasm in East Asia, 25f.
646Freiberger und Kleine, Buddhismus, 470-473.
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eben  beschriebene  antiritualistische,  ikonoklastische  und  antimonastische  Programm der  frühen
Luo-Sekten als „protestantische“ Form des Buddhismus zu bezeichnen. In seinem gemeinsam mit
Richard  Gombrich  herausgegebenen  Buch  über  den  Buddhismus  im  gegenwärtigen  Sri  Lanka
versuchen die Autoren, eine bestimmte Form des buddhistischen Modernismus mit dem Begriff des
„Protestant Buddhism“ zu erklären.647 In Anlehnung an strukturell ähnliche Entwicklungen in der
protestantischen Reformation des 16. Jahrhunderts definieren sie eine „protestantische“ Religion
durch folgende drei Merkmale: (1) Privatisierung: Ihr gehe es um die individuelle Heilsuche ohne
Vermittlung dritter Instanzen. Der „spirituelle Egalitarismus“ ziele darauf ab, die gehobene Stellung
des Klerus aufzuheben, der die Heilsgüter in der Regel für sich beansprucht. (2) Internalisierung:
Entscheidend für das Erlangen des Heils ist nicht, was sich in Ritualen oder bei öffentlichen Festen
abspielt,  sondern die innere Haltung des Menschen. (3) Universalisierung: Diese Anforderungen
gelten immer und überall.648 Der „protestantische“ Buddhist Sri Lankas zeichne sich also dadurch
aus, dass er die traditionelle Rolle des saṅgha infrage stellt; dass er versucht, jeden Aspekt seines
Lebens vom Buddhismus durchdringen zu lassen; und dass er versucht, selbst das höchste Heilsziel
(nirvāṇa)  zu  erreichen.  Zudem  interpretiert  er  die  buddhistische  Lehre  und  Praxis
fundamentalistisch.649 
Wie die obige Skizze des Heilsprogramms Patriarch Luos und seiner Vorgänger deutlich gemacht
haben dürfte,  sind  zwischen ihren  Lehren  und der  Definition  des  protestantischen  Buddhismus
durchaus einige Parallelen zu erkennen. Vor diesem Hintergrund fällt auf, dass auch Barend ter Haar
viele Ähnlichkeiten zwischen der Reformation in Europa und der Entstehung der antimonastischen
Laienmilieus der Song- und Ming-Zeit postuliert. So seien diese nicht nur „[…] a new phenomenon
of institutionalized lay belief and practice that did not exist in this form before, akin to the rise of
early Protestant movements in Western Europe as well.“650 Auch ihre antiritualistische Haltung sei
der protestantischen Kritik der katholischen Werkgerechtigkeit in vielerlei Hinsicht verbunden.651
Auch wenn vergleichende Forschung durch das Aufzeigen von Ähnlichkeiten und Unterschieden
interessante Gesichtspunkte hervorzubringen vermag, ist bei der Gleichsetzung von Phänomenen
aus verschiedenen Räumen und Zeiten Vorsicht geboten. Ich habe auf die Gefahr der Verwendung
des Labels „protestantisch“ bereits an anderer Stelle ausführlicher hingewiesen und möchte diese
Kritik deshalb hier nur kurz fassen.652 Einerseits sind bei aller Ähnlichkeit beider Bewegungen auch
deutliche  Unterschiede  festzustellen,  die  nicht  übersehen  werden  dürfen:  So  entstand  die
protestantische  Reformation  im  Herzen  der  una  ecclesia  –  was  natürlich  auch  mit  dem
647Gombrich und Obeyesekere, Buddhism Transformed, Kap. 6. 
648Gombrich und Obeyesekere, Buddhism Transformed, 215f.
649Gombrich und Obeyesekere, Buddhism Transformed, 218.
650ter Haar, „The Teachings of the Dragon Flower as Continuation of Song-Yuan Lay-Buddhism“, 33 und 47f. (Zitat).
651ter Haar, „The Dragon Flower Teachings and the Practice of Ritual“ 155.
652Broy, „Secret Societies, Buddhist Fundamentalists, or Popular Religious Movements“, 351-355.
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Religionsmonopol  des  Christentums  in  Europa  zu  tun  hatte.  Luther  war  Mönch  und
Theologieprofessor,  Zwingli  Pfarrer und Prediger – einzig Calvin passt nicht in dieses Schema.
Zudem  sind  aus  der  Weißen-Lotos-Bewegung  keine  antiritualistischen  oder  ikonoklastischen
Diskurse bekannt.
Andererseits ist das Entstehen buddhistischer Gemeinden außerhalb monastischer Einflusssphären
kein erst in der Song-Dynastie auftauchendes Phänomen. Bereits Jahrhunderte zuvor monierten sich
kaiserliche Beamte im Jahre 715 über religiöse Vereinigungen von Menschen in „weißen Kleidern
und mit langen Haaren“ (baiyi changfa 白衣長髮 ),  die ihre Version der buddhistischen Lehre
außerhalb des monastischen Deutungs- und Ritualmonopols lebten.653 Weiße Kleidung und langes,
ungeschorenes  Haar  sind  übliche  Symbole  zur  Bezeichnung  buddhistischer  Laien,  jedoch
unterschieden  sich  die  hier  genannten  von  konventionellen  Laienanhängern:  Sie  führten
selbstständig Rituale aus, verfassten eigene Texte und unterrichteten eigene Schüler. Einige von
ihnen führten zwar ein zölibatäres Leben, dennoch wurden sie vom Klerus nicht als ihresgleichen
akzeptiert. Unverkennbar teilen diese Gemeinden also Eigenschaften, die ter Haar als Innovation
der Song-Zeit postuliert. 
Neben diesen inhaltlichen Vorbehalten  einer  Analogisierung beider  Phänomene transportiert  die
Bezeichnung „protestantisch“ zudem eindeutige Implikationen, die den unvoreingenommenen Blick
auf  die  Weiße-Lotos-Bewegung  und  Luo-Sekten  verstellen  könnten.  So  ist  die  protestantische
Reformation aufs Engste verbunden mit Vorstellungen über die Entstehung und Entwicklung von
Säkularität,  Religionsfreiheit,  Rationalität,  Kapitalismus,  und vielem mehr,  eben allem, was den
Geist der westeuropäischen Moderne geprägt habe. Doch sind diese Implikationen für den hiesigen
Fall  vielleicht  weniger  problematisch.  Als  wesentlich  folgenschwerer  erachte  ich  hingegen  die
Einteilung der Entwicklung von Religionen in eine zwangsläufige Abfolge von Entstehung, Blüte,
Verfall und Reformation, die ein „protestantischer Blick“ mit sich bringen könnte. Dieses Schicksal
etwa widerfuhr der japanischen „Schule des Reinen Landes“, die seit Beginn des 20. Jahrhunderts
sowohl in Japan als auch im Westen als „protestantische“ Form des Buddhismus angesehen wird.654
Im  selben  Atemzug wurde  die  Epoche  der  Entstehung  dieser  und  anderer  Gruppen  in  der
Kamakura-Zeit  鎌倉  (1185-1333)  zu einer  Reformperiode stilisiert,  die  das Aufkommen eines
gänzlich  neuen  Buddhismus  sah,  der  in  vermeintlich  schärfstem Kontrast  zu  einem übermäßig
ritualfixierten,  synkretistischen,  äußerlichen  und  monastisch  dominierten  „alten  Buddhismus“
stünde.655
Ohne auf die Probleme dieser Sichtweise detaillierter eingehen zu können, liegen die Gefahren auf
der  Hand:  Ein  „protestantischer  Blick“  birgt  die  Gefahr  einer  teleologischen Interpretation  von
653Seiwert, Popular Religious Movements, 151f.
654Kleine, „Der 'protestantische Blick' auf Amida“, bes. 150-171; Amstutz, Interpreting Amida.
655Payne, „Introduction“, 2; Kleine, Der Buddhismus in Japan, 436-450.
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Religionsgeschichte auf Grundlage der vermeintlich allgemeingültigen Regeln der protestantischen
Erfahrung  der  europäischen  Neuzeit.  Unter  der  Maßgabe  dieser  Sichtweise  werden  empirische
Belege, die ihr widersprechen, einfach ignoriert oder als Ausnahme abgetan, was letztlich zu einer
„Ent-Empirisierung“  und  Ideologisierung  von  Wahrnehmung  führt.  Zudem  impliziert  der
„protestantische Blick“ normative Annahmen über die Qualität und Originalität von Religiosität.
Für die Reformation galt die katholische Kirche als dekadente, korrupte und auf rein äußerlicher
Werkgerechtigkeit  fußende  Verfälschung  des  christlichen  Glaubens,  während  sie  sich  selbst  als
Rückbesinnung auf eine vermeintlich reinere und bessere Ursprungslehre verstand. Die normative
Unterscheidung  von  äußerlicher  Verfälschung  und  innerer  Wahrheit  hat  weitreichende
Konsequenzen  für  die  Einschätzung  religionsgeschichtlicher  Vorgänge.  So  gilt  der  „alte“
Buddhismus der Heian-Zeit eben als verunreinigt und korrumpiert – anstatt einfach nur als eine
bestimmte Spielart  des Buddhismus angesehen zu werden. Ebenso gelten die neuen Kamakura-
Schulen  als  diejenigen,  die  der  Verfälschung  ein  Ende  gesetzt  und den  Buddhismus  zu  seinen
Wurzeln und damit zum „wahren“ Buddhismus zurückgebracht hätten – statt einfach als andere
Interpretation des Buddhismus verstanden zu werden. 
Auch in der westlichen Historiographie des chinesischen Buddhismus war diese „protestantische
Brille“  am Werk,  konstatierten  doch  viele  Größen  der  westlichen Buddhismusforschung in  der
Regel einen Verfall des Buddhismus seit der Song-Zeit, der mit einer volksreligiösen Revitaliserung
einhergehe.656 Auch wenn diesem unsäglichen Diktum erfreulicherweise schon länger der Kampf
angesagt wurde,657 ist noch immer in einigen Überblickswerken noch immer von einem Verfall die
Rede.658 Trotz  aller  heuristischer  Vorteile  sehe  ich  aufgrund  eben  dieser  Implikationen  der
Verwendung der Bezeichnung „protestantisch“ eher mit Skepsis entgegen, weshalb ich sie in der
vorliegenden Arbeit auch nicht verwenden werde.659 
Nach diesem religionswissenschaftlichen  Exkurs  möchte  ich  im Folgenden  wieder  zum Thema
dieses Kapitels  zurückkehren,  nämlich der  Frage nach der  tatsächlichen Praktizierung der  oben
skizzierten  fundamentalistischen  Lehren.  Während  die  Mehrzahl  der  Belege  rituellen
Fundamentalismus' eher im 16. und 17. Jahrhundert anzusiedeln sind, gibt es einige Hinweise, die
auf  eine  Fortführung  des  ritualfeindlichen  Programms  bis  in  die  letzten  Jahrzehnte  der  Qing-
Dynastie deuten. Dennoch bewegen sich diese in der Minderheit, weshalb spätestens seit dem 18.
Jahrhundert  nicht  mehr  von  allgemeiner  Ritualfeindlichkeit  und  ikonoklastischer  Tendenzen
gesprochen werden kann. 
656Vgl. beispielsweise Conze,  Eine kurze Geschichte des Buddhismus, 72f.; Zürcher, „Buddhismus in China, Korea
und Vietnam“,  243f.; Ch'en,  Buddhism in China überschreibt den in der Song-Zeit einsetzenden letzten Hauptteil
seines Werkes mit dem Titel „decline“.
657Gregory, „The Vitality of Buddhism in the Sung“.
658Vgl. die Übersicht in: Weidner, „Intruduction“, 37-40.
659Siehe  auch  Freiberger  und  Kleine,  Buddhismus,  421  für  die  Auswirkung  des  „protestantischen“  Bildes  des
Buddhismus im Westen.
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Einen ersten detaillierteren Eindruck davon, wie man sich die religiösen Praktiken der frühen Luo-
Gruppen gegen Ende des 16. Jahrhunderts vorzustellen hat,  vermittelt  der buddhistische Mönch
Mizang Daokai 密藏道開. Überhaupt scheinen einige der frühesten Belege von Luo-Gruppen aus
der Feder buddhistischer Mönche zu stammen.660 Diese befassten sich zumeist aus einer zutiefst
skeptischen und ablehnenden Position heraus mit den Lehren Patriarch Luos. Dies zeigt einerseits
die  Konkurrenz  von  monastischem  (Chan-)  Buddhismus  und  „freien  Erleuchteten“,  die  ohne
offizielle  Anerkennung  von  Chan-Mönchen  und  außerhalb  der  Strukturen  des  distinkten
Buddhismus ihre Interpretationen buddhistischer Lehren proklamierten.661 Es zeigt aber auch, dass
beide  Milieus  dennoch nicht  völlig  voneinander  geschieden waren,  sondern stets  in  Interaktion
miteinander  standen.  So  gibt  es  auch  später  noch  in  vielen  Quellen  Vermerke,  dass  ein  nicht
unbeträchtlicher Anteil der Anhänger von Luo-Sekten buddhistische Mönche und Nonnen waren.662
Noch bis weit ins 20. Jahrhundert hinein wurden die Fünf Bücher Patriarch Luos nicht selten auch
von  Vertretern  des  buddhistischen  Klerus  gelesen,  wie  einige  buddhistische  Apologien
implizieren.663 
Mizang Daokais Ausführungen beginnen mit einigen Bemerkungen zu Luos Biographie und seinem
religiösen Werdegang. Alsdann berichtet er:
„„Wuwei 無為“ (Nichthandeln), „Dacheng 大乘“ (Großes Fahrzeug) und „Wunian 無念“
(Nicht-Rezitation)664 sind alles Namen dieser Lehre. Zur dritten Nachtstunde (23-1 Uhr) in
der stillen Nacht murmeln einige von ihnen Schwüre und übermitteln geheime Formeln.
Andere schließen die sechs Pforten (liumen 六門 , also Augen, Ohren, Mund und Nase),
ballen die Fäuste und schließen die Münder.665 Still rezitieren und gedenken sie (monian
moti 默念默提).666 Damit helfen sie den (anwesenden) Leuten, das „Meer der Bitternis“
660Shek, „Religion and Society in Late Ming“, 230f.; Overmyer, „Boatmen and Buddhas“, 287ff.
661ter Haar, „The Teachings of the Dragon Flower“, 51f.
662Suzuki Chūsei, „Rakyō ni tsuite“, 449; Sōda Hiroshi, „Rakyō no seiritsu to sono tenkai“, 55f.
663Gunong Fuxue dawen 古農佛學答問, von Fan Gunong 范古農 (1881-1951), in Lan Jifu 藍吉富 (Hrsg.), Xiandai
Foxue daxi 現代佛學大系 (Taipei: Taibei mile chubanshe, 1983), Bd. 31, 508-524. Vgl. auch Lin Meirong und Zu
Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 230.
664Obwohl  „wunian“ (skt.  asmṛti,  „Nicht-Denken“)  ein buddhistischer  Standardbegriff  ist,  wurde er,  v.a.  auch  im
Kontext von Luos Lehre betrachtet, der zufolge Rezitationen sinnlos seien, als „Nicht-Rezitation“ übersetzt. Zu
„wunian“ siehe: Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 1343b. Vgl. auch Kan Zhengzong, „Cong Taiwan Zhaijiao
‘Longhua keyi’ kan qi Chanzong de chuancheng yu sixiang“, 218.
665Overmyer,  „Boatmen and Buddhas“, 288 übersetzt „guashe 挂舌 “  als „put their tongues to the roofs of their
mouths“. Ter Haar, „The Dragon Flower Teachings“, 56 übersetzt: „push up their tongues“.  Ich folge bei meiner
Übersetzung dem Eintrag des HYDCD 6:543a.
666Die Übersetzung von „moti 默提“ gestaltet sich schwierig. Das japanische Schriftzeichenwörterbuch Kanjigen 漢字
源 gibt als eine Bedeutung von 提  „unterweisen“ (先にたって指導する , z.B.  提学 ) an: Tōdō Akiyasu et al.
(Hrsg.),  Kanjigen,  561a.  Ähnlich übersetzt  auch Overmyer,  „Boatmen and Buddhas“,  288 als  „instruct  without
words“.  Ter Haar („The Teachings of the Dragon Flower“, 56) ist sich offenbar nicht sicher („hold up silently“).
Möglicherweise handelt  es  sich jedoch schlicht  um einen Schriftzeichenfehler  und  ti 提  ist  durch ein anderes
Zeichen zu ersetzen. So erwähnt  das  bereits  kurz zitierte  Jingtu ziliang quanji 淨土資糧全集 ,  von Zhuang
Guanghuan 莊廣還, Vorwort datiert 1600, ZZK 108, j. 6, 590b01-591a05 in einem Abschnitt „Über die Sammlung
des Geistes  und die Rezitation des Buddhanamens“ (Lun shexin nianfo  論攝心念佛 )  insgesamt fünfmal  die
Wortkombination  monian moji  默念默計 .  Moji verweist dabei auf stilles Nachdenken oder Gedenken (HYDCD
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(saṃsāra) zu verlassen. Auch sagen sie, dass die Menschen, deren Augen sehen, Ohren
hören, Hände greifen und Füße gehen können, jetzt bereits Buddha sind. Große Buddhas,
kleine Buddhas, männliche und weibliche Buddhas. Bei allem was sie tun und machen
gibt es nichts, was nicht mit Buddha zu tun hätte. Warum dann sauber und schmutzig
unterscheiden? Warum sich beschäftigen mit  Nehmen und Verwerfen? Warum sich auf
religiöse Praktiken (xiuchi 修持) verlassen? Denn zum Ende des Lebens kehrt man ja nur
nackt in die „Heimat“ zurück (gui jiaxiang 歸家鄉), und das ist alles. Dies sind die Lehren
dieser Sekte. Sie versammeln sich wie die Ameisen und rotten sich zusammen wie die
Trappen,667 singen gāthas und beten Buddha an.“668
Die wohl erstaunlichste Bemerkung Mizang Daokais ist seine unübersehbare Abneigung gegen die
in diesen Gemeinden offenbar  verbreitete  Tendenz,  das  ganze Leben nach religiösen Prinzipien
auszurichten. So gäbe es laut seiner Beobachtung nichts beim Handeln der Anhänger dieser Sekten,
was  nichts  mit  Buddha  zu  tun  hätte.  Eine  solche  Bemerkung  aus  der  Feder  eines  gebildeten
buddhistischen Mönchs zu hören, verwirrt auf den ersten Blick. Dennoch ist sie Ausdruck genau
dieses  monastischen  Monopolanspruchs,  der  dem  religiösen  Laien  keinen  eigenständigen  und
autonomen  Weg zum Heil  zugesteht,  der  sich  zudem in  jeder  Faser  des  Lebens  widerspiegelt.
Phänomene dieser  Art  sind vielfach beobachtbar,  wenn fundamentalistische Laiengruppierungen
durch den Klerus kritisiert werden.669 
Die  beschriebene  Gemeinde  weist  starke  kommunale  Züge  auf.  Bei  den  nachts  stattfindenden
Versammlungen  wurden  offenbar  Initiationsriten  durchgeführt,  die  durch  das  Ablegen  von
Schwüren und der Übermittlung geheimer Formeln gekennzeichnet waren. Die abgelegten Schwüre
oder „Selbstverwünschungen“670 rufen die später gut dokumentierte Praxis in Erinnerung, nach der
Initianden Schwüre ablegen und „geheime Formeln“ erhalten (siehe Kapitel  4.4.). In den späteren
Luo-Traditionen, aber auch zahlreichen anderen Sekten der späten Kaiserzeit war dies die Formel
„Heimat der wahren Leere, ewige Mutter und Vater“ (zhenkong jiaxiang wusheng fumu 真空家鄉
無生父母), die auch als „Mantra der Acht Schriftzeichen“ (bazi zhenyan 八字真言) bekannt ist.671
Zudem wurden auch gemeinsam  gāthas,  buddhistische Lieder,  gesungen. Diese scheinen jedoch
nicht als heilsrelevant verstanden worden zu sein.  Wie Mizangs Ausführungen zu entnehmen ist,
scheint die beschriebene Gruppe in der Tat sehr viel Wert auf individuelle Andacht gelegt zu haben.
So versuchte man, sich offenbar unter meditativer Verschließung vor äußeren Eindrücken ganz der
12:1343).
667Ich folge Tsukamoto Zenryūs („Rakyō no seiritsu ni tsuite“, 32) Zitat und lese ein für mich unerkennbares Zeichen
als „bao 鴇“, also Trappe oder Wildgans. Selbiges bei Ma/Han, 146.
668Zangyi jingshu 藏逸經書, von Mizang Daokai, datiert auf 1597, in: Congshu jicheng xubian 叢書集成續編, Bd. 71,
454a06-13. Weitere Übersetzungen finden sich bei: Overmyer, „Boatmen and Buddhas“, 287-288; Shek, „Religion
and Society in late Ming“, 233f. Am ausführlichsten jedoch: ter Haar, „The Teachings of the Dragon Flower”, 49-61
(mit vielen Erklärungen und Anmerkungen).
669Freiberger und Kleine, Buddhismus, 470-473.
670ter Haar, „The Teachings of the Dragon Flower“, 56.
671Sōda Hirsohi, „Rakyō no seiritsu to sono tenkai“, 63f.
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Rezitation und dem Nachdenken im Stillen zu widmen. 
Ganz ähnliche Praktiken tauchen mehr als ein Jahrhundert später in den Beschreibungen der  im
Jahre 1724 in Shandong aktenkundig gewordenen Sekten Dacheng 大成, Wuwei 無為, Luozu 羅祖
und Kongzi 空子 wieder auf. Diese rezitierten „mündliche Formeln zur Zirkulation des Pulses und
Verbreitung und Erhaltung [der Lehre]“ (yunmai chuanshou koujue 運脈傳受口訣), schlossen ihre
Pforten (bimen 閉門 ) und ihre Münder, ließen ihr  qi zirkulieren (yunqi 運氣 ) und rezitierten im
Geiste (monian 默念 ) den Spruch „Heimat der wahren Leere, ewige Mutter und Vater“.672 Es ist
zwar nicht ganz klar, welche der zuvor erwähnten vier Sekten in dieser Beschreibung gemeint ist,
dennoch deutet alles auf die Kongzijiao 空子教 alias 孔子教 („Konfuzius-Lehre“).673 Obwohl diese
zur Baguajiao-Tradition 八卦教 („Lehre der Acht Trigramme“) gehört,674 gleichen sich die rituellen
Beschreibungen. Noch gut zweihundert Jahre später forderte die Longhuapai in Taiwan von ihren
Anhängern, bei bestimmten Ritualen das Verschließen der „sechs Pforten“ (liumen) und die „stille
Rezitation“ (monian) des „gāthas vom Großen Fahrzeug“ (Dachengji 大乘偈).675 
Die  Abwesenheit  populärer  laienbuddhistischer  Praktiken  wie  Rezitation  von  Texten  oder
Verbrennung von Weihrauch ruft  die  ikonoklastische  und äußerlich  religiöse  Praxis  ablehnende
Haltung der beiden Frühpatriarchen in Erinnerung, wie sie oben skizziert wurde. Die offensichtliche
Ablehnung dieser  Praktiken,  denen  gemeinhin  verdienstmehrende Wirkung  zugeschrieben wird,
scheint  mit  diesen  Vorstellungen  zu  korrelieren.  So  sind  auch  die  von  Mizang  angeführten
Bezeichnungen  dieser  Gemeinden  zu  verstehen:  Nichthandeln  und  Nichtrezitieren.  Wie  bereits
angedeutet,  kann die einzig logische Folgerung der Position,  dass alles konventionelle und rein
äußerliche Handeln der Erleuchtung nicht zuträglich oder ihr sogar hinderlich sei, nur sein, dass
man dieses Verhalten konsequent ablehnt. Und wie in den Ausführungen Mizang Daokais bereits
angedeutet  wurde,  scheint  diese  letzte  Konsequenz  religiöser  Praxis  auch  tatsächlich  gezogen
worden zu sein. Ob dies jedoch ein Phänomen aller frühen Luo-Sekten war, bleibt aufgrund der
dünnen Quellenlage weitestgehend im Dunkeln. Festzuhalten bleibt jedenfalls, dass seit der zweiten
Hälfte des 16. Jahrhunderts in den Quellen religiöse Gemeinschaften mit dem Namen  Wuweijiao
auftauchen,  die  bestimmte  traditionelle  religiöse  Praktiken  wie  Ahnen-  oder  Götterverehrung
ablehnen. Im Folgenden soll auf einige Beispiele näher eingegangen werden. 
So heißt es beispielsweise in der 1574 gedruckten Lokalbeschreibung des Kreises Wuxi, der in der
672Yongzheng 2/9/12, ZPZZ Chen Shiguan 陳世倌, YZCHW 3, 614b18-615a01. Vgl. auch: Overmyer, „Boatmen and
Buddhas“, 293f.
673Overmyer, „Boatmen and Buddhas“, 293f. münzt das Beschriebene auf Luo-Sekten. Dem entgegen zitiert Pu Wenqi
dieselben Ausführungen in seinem  Zhongguo minjian mimi zongjiao cidian, 133 im Eintrag zur  Kongzijiao. Und
tatsächlich  spricht  für  diese  Interpretation  die  am Ende  dieser  Beschreibung  gemachte  Aussage  „Dieses  wird
Kongzijiao genannt“ (YZCHW 3, 615a09).
674Ma/Han, 709f.
675Longhua Fojiao tanggui, TWZJZL 22, 34 und 45.
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heutigen Provinz Jiangsu nordwestlich von Shanghai liegt:
„Die Anwohner der Dörfer Kaiyuan 開原 und Yangming 揚名 […] sind seit der Jiajing-
Ära  [1522-1567] plötzlich Anhänger der  Wuwei-Lehre  無為教 geworden. Sie lehnen es
ab, ihren Ahnen zu opfern. Männer und Frauen vermischen sich, brennen Weihrauch ab
und halten vegetarische Versammlungen ab (dazhai 打齋).“676
In den Niederschriften des Beamten  Fan Lian  范濂  (1534-1597) in den letzten Jahren des 16.
Jahrhunderts heißt es nur ganz knapp, vermutlich mit Blick auf seine Heimatprovinz Jiangxi:
„Die  Anhänger  der  Wuwei-Sekte verwerfen  Buddhastatuen sowie Weihrauchgaben und
verzichten darauf. Außerdem bringen sie auch im Falle des Todes von Mutter oder Vater
keine Opfergaben dar.“677
Als es später im Jahre 1604 zum Aufstand eines gewissen Wu Jian 吳建  in Nord-Fujian kommt,
notiert Zhu Guozhen 朱國禎 (1558-1632) wenige Jahre später in seinem 1622 erstveröffentlichten
Werk Yongchuang xiaopin 湧幢小品 , dass seine Anhänger einem namentlich nicht spezifizierten
„religiösen Führer aus Wenzhou“ (Wenzhou jiaozhu 温州教主) huldigten: 
„Er befahl den Leuten, ihre Besitztümer vollständig zu verkaufen und [die Erlöse] der
ganzen  [Gruppe]  zu  spenden.  Er  verkündete:  „Das  große  Chaos  (luan 亂 )  wird  bald
kommen. […]“ Er verbot ihnen, Opfer an die Ahnen und Götter darzubringen, um ihren
Geist (xin 心 ) zu lösen. Einzig der Sektenführer wird verehrt, dieser heißt: [Führer des]
„Nicht-Handelns“ (wuwei [jiaozhu] 無為[教主]). In der dunklen Nacht versammeln sich
Männer und Frauen in geheimen Räumen. Sie löschen die Kerzen und sitzen. Ich weiß
nicht, was sie dort tun.“678
Den nahezu identischen Beschreibungen des Lokalbeamten Dong Yingju 董應舉 zufolge sollen die
Teilnehmer  der  nächtlichen  Versammlungen  dabei  zudem  ein  Weihrauchstäbchen  in  der  Hand
haltend im Stillen geheime Sprüche rezitieren (mozhou 默呪).679
Neben  Wu  Jians  apokalyptischen  Prophezeiungen  ist  auch  verbürgt,  dass  seine  Gemeinde
vegetarisch lebte. So konnte eine auf den Verdacht subversiver Antriebe folgende Verhaftungswelle
vorerst  verhindert  werden,  weil  den zuständigen Behörden versichert  wurde,  dass  es  sich doch
lediglich um Vegetarier (zhaitu 齋徒 ) handele, die nichts Besonderes täten.680 Zudem propagierte
Wu Jian,  dass  noch im dritten  Monat  dieses  Jahres  ein  großes  Schiff  kommen werde,  um die
676Wuxi xianzhi  無錫縣志 , Ausgabe von 1574,  Mikrofilm im Besitz der Fu-Sinian-Bibliothek  傅斯年圖書館  der
Academia Sinica (Taipei), j. 4, 8a03-05. 
677Yunjian jumuchao 雲間據目抄 (Das den Augen zufolge zwischen den Wolken Aufgezeichnete), von Fan Lian 范濂,
in: Biji xiaoshuo daguan 筆記小說大觀, Bd. 6, j. 2, 113b06-11.
678Yongchuang xiaopin 湧幢小品, von Zhu Guozhen 朱國禎, in: Biji xiaoshuo daguan, Bd. 6, j. 32, Abschnitt „Wu
Jian吳建“, 394b19-21. Vgl. auch: ter Haar, The White Lotus Teachings, 216.
679Chongxiang ji 崇相集 , von Dong Yingju 董應舉 , Vorwort von 1623, Siku jinhui shu congkan 四庫禁燬書叢刊
(Beijing: Beijing chubanshe, 2000), Bd. 102, j. 2, 193a16-b01. Ter Haar, The White Lotus Teachings, 216 geht davon
aus, dass diese die Originalversion sei und Zhu Guozhen hiervon lediglich zitiert habe. Den Erscheinungsjahren
beider Werke nach zu urteilen muss jedoch Zhus Yongchuang xiaopin (1622) älter sein.
680Yongchuang xiaopin, in: Biji xiaoshuo daguan, Bd. 6, j. 32, 394b08-09.
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Anhänger  abzuholen und mitzunehmen.681 Möglicherweise steht  diese Erwartung in Verbindung
zum Symbol des „dharma-Bootes“ (fachuan 法船), welches die leidenden Wesen über das „Meer
der Bitternis“ (kuhai 苦海 , skt.  saṃsāra) an das rettende Ufer (bi'an 彼岸 ) der Erlösung führen
werde.  Dem  Buddhismus  entstammend  war  diese  Vorstellung  in  vielen  Sekten  des
spätkaiserzeitlichen  China  populär,  wenn  auch  nur  selten  eschatologisch  gefärbt.682 In  der
Longhuapai nimmt das dharma-Boot sogar einen wichtigen Teil des Initiationsfestes ein, welches in
Anhang 3 (Abschnitt 11.9.) einer detaillierteren Analyse unterzogen wird.
Wenzhou stellte offenbar bereits unter Ying Ji'nan ein bedeutendes Zentrum der Bewegung dar, geht
doch die Aufteilung seiner engsten Schüler in 28 „Konversionsmeister“  (huashi 化 師 )  und 72
„Einführer“ (yinjin 引進) auf eine dort abgehaltene Versammlung zurück.683 Zudem war die Stadt
auch eines der Zentren der späteren Longhuajiao, in dem eine der beiden Yao Wenyu gewidmeten
zentralen Versammlungshallen stand.684 Die Frage, wer dieser ominöse Führer gewesen sein könnte,
lässt  sich  jedoch  vorerst  nicht  lösen.  Ying  Ji’nan  und  Yao  Wenyu,  die  zweiten  und  dritten
Patriarchen  der  Longhuajiao,  kommen  beide  nicht  in  Frage:  Ersterer  war  zum  Zeitpunkt  des
Aufstandes bereits tot, zweiterer stieg dem Sanshi yinyou zufolge erst gegen 1620 zum Führer einer
eigenen Sekte  auf  und war zudem nicht  in  Wenzhou beheimatet.685 Möglicherweise  war  dieser
„Führer aus Wenzhou“ jedoch ein ranghohes Mitglied von Yings Gemeinde. 
In allen drei Beispielen aus 30 Jahren sind die antiritualistischen und ikonoklastischen Aspekte des
religiösen Lebens nicht zu übersehen. Dennoch scheint der Grad der Radikalität zu variieren. So
wird im ersten Beispiel aus Wuxi das Entzünden von Weihrauch erwähnt, während dies im zweiten
Beispiel  explizit  abgelehnt  und  im Falle  der  Sekte  aus  Wenzhou  gar  nicht  erst  erwähnt  wird.
Überhaupt scheint die im zweiten Zitat beschriebene Wuweijiao den Antiritualismus am radikalsten
praktiziert zu haben. Die im Kreis Wuxi ansässige Sekte ist in zweierlei Hinsicht bemerkenswert:
Erstens scheinen die Bewohner zweier Dörfer in offenbar überwiegender Mehrheit Mitglieder der
Sekte gewesen zu sein. Solche Fälle, in denen Zugehörigkeit zur lokalen Dorfgemeinschaft und
Sektenmitgliedschaft  nahezu  deckungsgleich  sind  und  damit  auch  die  gern  konzeptualisierte
Unterscheidung von Sekte und „Restgesellschaft“ aufgelöst wird, ist bis heute in der chinesischen
Welt  zu finden.686 Zweitens  scheint  die  in  Wuxi beschriebene Sekte zudem einen weit  weniger
radikalen Antiritualismus vertreten zu haben, als es die beiden anderen Fälle suggerieren. So ist
neben dem Verbrennen von Weihrauch auch die Rede von „vegetarischen Versammlungen“. Die im
681Yongchuang xiaopin, in: Biji xiaoshuo daguan, Bd. 6, j. 32, 394b23-24.
682Yu Songqing, „’Fachuanjing’ yanjiu“.
683Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 275b04-276a07.
684Qianlong 18/7/13, ZPZZ Shi Hongyun 史弘蘊, „Qingdai Longhuahui shiliao xuanbian“, 41.
685Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 284a-b.
686Vgl. Dean, Lord of the Three in One, v.a. 238-241; DuBois, The Sacred Village, Kap. 7; Li Shiyu, Xianzai huabei
mimi zongjiao, 13f. für verschiedene Beispiele ganz unterschiedlicher Sekten.
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Text  verwendete  Bezeichnung  dazhai 打 齋  ist  sehr  uneindeutig  und  lässt  deshalb  einigen
Interpretationsspielraum. Während Shek sie schlicht als „partake in vegetarian meals“ übersetzt,
erklärt  das  Hanyu  dacidian  die  Bedeutung  von  dazhai als  „Durchführung  von  Ritualen  und
Textrezitationen“.687 Überdies existiert im Daoismus ein Ritual dieses Namens,688 obwohl es fraglich
ist, ob der Autor der Lokalbeschreibung die spezifisch rituelle Bedeutung dieses Terminus kannte.
Nichtsdestotrotz erweckt die Beschreibung den Anschein, dass das religiöse Leben mit Ausnahme
der Ablehnung von Ahnenverehrung durch Weihrauchverbrennung und kollektive Textrezitationen
geprägt und damit vergleichsweise konventionell war. Das im letzten Beispiel angeführte Sitzen in
dunklen Räumen verweist möglicherweise nicht nur auf meditative Praktiken, sondern beschreibt
unter Umständen bereits Spezifika eines Initiationsrituals. Das von der Außenwelt abgeschottete
Sitzen in dunklen Räumen zum Zwecke der Loslösung von weltlichen Genüssen wurde von Qin
Baoqi in den 1990er Jahre als Teil des Initiationsrituals beschrieben und wurde in ähnlicher Weise
auch von anderen Sekten praktiziert.689
Während der Grad des Antiritualismus also offenbar variierte, wird dennoch in allen drei Fällen die
Ablehnung von Opfern an die Verstorbenen und/oder die Ahnen genannt. Dies stellt nicht nur einen
unvergleichlichen  Affront  gegen  traditionelle  Vorstellungen  und  Verhaltensweisen  dar.  Nach
konfuzianischer Auffassung war es gerade das Opfer an die Ahnen, welches in seiner pietätvollen
Ausübung Ausdruck moralischen Verhaltens ist und die Ordnung des Kosmos immer aufs Neue
konstruiert.690 Aber auch für die gesamte traditionelle Gesellschaft war das Opfer an die Ahnen ein
natürlicher  und  unabdingbarer  Teil  ihres  religiösen  Habitats.  So  fürchtete  man  stets,  dass
Verstorbene,  denen nicht oder nicht korrekt geopfert  wurde, zu üblen Gespenstern und Geistern
würden,  die  die  Lebenden heimsuchen.  Um dieser  Gefahr  zu begegnen,  werden verschiedenste
Rituale  durchgeführt,  wie  beispielsweise  das  am  15.  Tag  des  7.  Mondmonats  stattfindende
buddhistische Yulanpen-Fest 盂蘭盆會 (skt. Ullambana) und ihr daoistisches Pendant Zhongyuan
pudu  中 元 普渡 .691 Vor diesem Hintergrund stellt die Ablehnung der Opfer an die Ahnen auch
gleichzeitig eine Ablehnung eines zentralen Konsenses des chinesischen Selbstverständnisses dar:
Die Verpflichtung kindlicher Pietät  einerseits  und die Angst vor Unheil im Falle des Verletzens
dieser Verpflichtung in Form von Geistern und Gespenstern andererseits. Wie ter Haar bemerkt,
wurde  die  Ablehnung  von  Ahnenverehrung  nicht  umsonst  bisher  gemeinhin  als  „christliche
Innovation“ gesehen, die sonst in China undenkbar gewesen sei.692 Dem ist jedoch anzumerken,
dass  bereits  im 12.  Jahrhundert  vegetarische  Religionsgemeinschaften  von den konfuzianischen
687Shek, „Religion and Society in late Ming“, 228; HYDCD 6:335.
688Ōfuchi Ninji (Hrsg.), Chūgokujin no shūkyō girei, 825-828.
689Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian“, 92; Satō Kimihiko, „1895-nen no Koden kyōan“, 76.
690Rawski, „A Historian’s Approach“, v.a. 26-29.
691Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, 792-795. 
692ter Haar, „The Teachings of the Dragon Flower as Continuation of Song-Yuan Lay-Buddhism“, 83.
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Eliten kritisiert wurden, weil sie weder Göttern, Buddhas noch Ahnen Opfer darbrachten und ihre
Toten stattdessen nackt und ohne Sarg begruben.693 Die genaue Identität dieser als „vegetarische
Dämonenanbeter“ (chicai shimo 喫菜事魔) betitelten Religionsgruppen ist noch immer umstritten,
obwohl vielfach eine enge Verbindung zum Manichäismus angenommen wird.694
Zudem ist noch zweierlei zu beachten: Erstens wird in Patriarch Luos Schriften meines Wissens
nach  nirgends  eine  absolute  Ablehnung  von  Ahnenverehrung  erwähnt,  zumal  die  pietätvolle
Vergeltung der Güte der Eltern als besonders wichtig hervorgehoben wird.695 Zweitens bedeutet die
in den Quellen genannte Ablehnung traditioneller Opferriten nicht zwangsläufig, dass es überhaupt
keine rituellen Formen des Umgangs mit den Verstorbenen gegeben hat. Es bedeutet zunächst nur,
dass es aus Sicht der zumeist konfuzianisch geprägten Verfasser der Quellen keine ihnen bekannten
Opferriten in den betreffenden religiösen Gruppen gab. Allerdings ist es schwer vorstellbar, dass
man die Toten einfach sich selbst überließ. So berichtet der niederländische Sinologe de Groot, der
gegen Ende des 19. Jahrhunderts als einer der ersten westlichen Beobachter in den Kontakt mit
Drachenblumensekten kam, dass sie durchaus Rituale für die Verstorbenen abhielten. Da der Tod
jedoch als Flucht aus den Irrwegen des Diesseits und damit als  glückliches Ereignis angesehen
werde, trügen die Angehörigen nicht die Trauerfarbe Weiß und weinten auch nicht unentwegt. Wenn
die  Verstorbenen  also  Erlösung  erfahren  hatten  und  aus  dem  leidhaften  Kreislauf  der
Wiedergeburten  entkommen  waren,  gäbe  es  folgerichtig  auch  keine  Notwendigkeit,  ihnen  zu
opfern.696 Es  liegt  nahe,  dass  diese  Interpretation  auch  bei  den  hier  behandelten  Wuwei-Sekten
greift. 
Auch noch im Verlauf des 17. und frühen 18. Jahrhunderts tauchen in den Quellen Wuwei-Sekten
auf, die ikonoklastische Positionen vertraten. So informiert die um die Mitte des 17. Jahrhunderts
verfasste Apologetik eines chinesischen Christen über eine Wuweijiao,  die in der Tradition von
Patriarch Luo stehe und weder Weihrauch oder Kerzen aufstelle, noch Bildnissen von Buddhas oder
Göttern huldige. Für sie seien Geist und Buddha eins.697 Nur wenige Jahrzehnte später berichtete der
Beamte Qiu Junhong 裘君弘 (1670-1740), dass es früher in seinem Heimatdorf im Kreis Xinjian 新
建縣 in Nordost-Jiangxi nahe der Grenze zu Zhejiang und Anhui Anhänger der Wuweijiao gegeben
habe,  die  sich  nicht  nur  der  Ahnenverehrung  verweigerten,  sondern sogar  die  Ahnentafeln
zerstörten.698 Mit  Beginn des  18.  Jahrhunderts  jedoch beginnen die  Quellen sich  über  derartige
693Zitat aus dem  Jilei bian 雞肋編  (Schrift über die Hühnerrippen oder die Ansammlung von Unwichtigem) von
Zhuang Jiyu 莊季裕 (ca. 1090 – ca. 1150), enthalten im: Shuofu 說郛, von Tao Zongyi 陶宗儀 (ca. 1316-ca.1402),
Bd. 2, j. 6, 16b. Eine vollständige Übersetzung der Passage bietet: Lieu, Manichaeism, 278.
694Lieu, Manichaeism, 279f.; Seiwert, Popular Religious Movements, 191f.
695Sakai Tadao, Chūgoku hōkai-shi no kenkyū, 60f.; Sawada Mizuho, „Jū-ontoku to jū-hō’on“, 74-77.
696de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 231-241.
697Xingmipian, 170.
698Miaoguantang yutan 妙貫堂餘譚 , von Qiu Junhong, Erstausgabe 1703,   Xuxiu Siku quanshu  續修四庫全書
(Shanghai: Shanghai guji chubanshe, 1995-2002), Bd. 1136, j. 6, 641a02-04.
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Antiritualismen auszuschweigen, was als ein Indiz für die Abnahme der tatsächlichen Radikalität
der Drachenblumensekten in dieser Frage angesehen werden kann. Im Jahre 1814 wurde zwar ein
Nachkomme Yao Wenyus aktenkundig, der bestätigte, dass man in der Sekte weder Bildnisse noch
Amulette und Spruchformeln (fuzhou 符咒) verwende. Dennoch hob er die Rezitation von Schriften
neben vegetarischer Ernährung und moralischen Handelns als Merkmale der Sekte hervor.699 Erst
gegen  Ende  des  19.  Jahrhunderts  tauchen  v.a.  in  den  Beschreibungen  christlicher  Missionare
vereinzelt Fälle dieser radikalen Haltung auf. 
Einige  dieser  Berichte  erwähnen  eine  größere  Gewissenhaftigkeit  der  Anhänger  der  „sect  of
vegetarians“  bei  der  Ausübung  ihrer  religiösen  Praxis  im  Vergleich  zu  den  gewöhnlichen
Anhängern des Buddhismus.700 Mehr noch beschreibt der protestantische Missionar Joseph Edkins
(1823-1905) in seinem Werk  Chinese Buddhism von 1893 eine Wuwei-Sekte in der Tradition der
drei Patriarchen Luo, Yin und Yao, die er vermutlich schon in den 1850er Jahren kennengelernt
hat.701 Ihre Anhänger, so Edkins, glauben an Buddha, opfern ihm aber nicht. Ihre Tempel seien sehr
schlicht in der Gestaltung und würden keinerlei Bildnisse enthalten. Einziges Objekt der Verehrung
sei eine Tafel für Himmel, Erde, Herrscher, Eltern und Meister.702 Die Verwendung solcher Tafeln
ist schon bei einer Sekte in der Tradition Ying Ji'nans im 18. Jahrhundert nachweisbar, auf die im
folgenden  Kapitel  kurz  eingegangen  wird.  Bemerkenswert  ist  zudem,  wie  Edkins  in  ihrer
Ablehnung von Idolatrie eine Vorbereitung für das Christentum (Protestantismus) und damit für die
christliche Mission sieht.703 In der Tat zeigten offenbar nicht wenige Sektenmitglieder Sympathien
für das Christentum oder kannten ganze Bibelpassagen auswendig.704 Es sind auch einige Übertritte
ehemaliger  Vegetarier  zum  Christentum  nachgewiesen.705 In  einem  Bericht  des  italienischen
Missionars Dominique Vincent Procacci (1850-1922) von 1884 wird erwähnt, dass zwei „Anhänger
einer  vegetarischen  Sekte“  (Zhaijiao  tu 齋 教徒 )  von  Dorfbewohnern  angegriffen  und  zum
Magistraten gebracht wurden, nachdem sie die Augen einer lokalen Gottheit ausgekratzt hätten.706
Jedoch sind die genauen Hintergründe dieses Falls unbekannt und müssen nicht zwangsläufig mit
ikonoklastischen  Vorstellungen  zusammenhängen.  Zudem  ist  die  genaue  Verortung  der  hier
erwähnten Sekte unklar. 
699Jiaqing 19/3/25, ZPZZ Li Yichou 李奕畴, zitiert in: Ma/Han, 273f.
700Siehe den Bericht  aus Fuzhou in der  Missionszeitschrift  Church Missionary Gleaner vom Juli  1868, zitiert  in:
Reinders, „Blessed are the Meat Eaters“, 520.
701Bereits 1858 hat er einen Vortrag über die Wuwei-Sekte gehalten, der als Vorlage für sein Buchkapitel gedient hat.
Vgl. de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 192-195.
702Edkins, Chinese Buddhism, 372f. Siehe auch: Ders., Religion in China, 185f. 
703Edkins, Chinese Buddhism, 379.
704de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 192.
705Church Missionary Gleaner 12,  1885, September, 90; Edkins, Chinese Buddhism, 377; Reinders, „Blessed are the
Meat Eaters“, 520; Satō Kimihiko, „1895-nen no Koden kyōan“, 78f.
706Lo Shih-Chieh, „The Order of Local Things“, 144.
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4.6.2. Individuelle und kommunale Religiosität seit dem 18. Jahrhundert
Wie  eben  kurz  angedeutet,  scheint  die  Radikalität  der  ikonoklastischen  und  antiritualistischen
Lehren der Patriarchen Luo und Ying bereits  im 18. Jahrhundert  aus dem sichtbaren religiösen
Leben der  Drachenblumensekten verschwunden zu sein.  Auch wenn jüngere Quellen vereinzelt
noch auf Aspekte dieser fundamentalistischen Lebensführung hinweisen, scheint sich die Mehrzahl
der Sekten konventionellen Formen religiöser Praxis zugewendet zu haben. Nun ließe sich zwar
einwenden, dass die Konventionalisierung der religiösen Praxis möglicherweise nur eine äußerliche
Erscheinung darstellte.  Auf diese Frage werde ich  in  Kapitel  7.1. noch einmal  zurückkommen.
Zudem scheinen die ohnehin wenigen Belege einer möglicherweise im späten 19. Jahrhundert noch
immer existenten Radikalität allesamt aus der Feder christlicher Missionare zu stammen. Ihre Sicht
auf  die  Wuwei-Sekten muss  verstanden werden als  Reaktion auf die  Erfahrung konventioneller
chinesischer Tempel, die als übersät mit „Götzenbildern“ und anderen „abergläubischen“ Dingen
und damit nicht als Orte der Religion wahrgenommen wurden.707 
Doch auch trotz dieser Andeutungen ist  ein tief  greifender Wandel in der religiösen Praxis der
Longhuapai unübersehbar.  So  wurde  die  antiritualistische  und  ikonoklastische  Haltung  in  der
Anfangsphase der Bewegung selbst von Außenstehenden mit minimaler Kenntnis der betreffenden
Religionsgemeinschaften  bemerkt  und  niedergeschrieben,  während  die  absolute  Mehrzahl  der
historischen Quellen seit dem 18. Jahrhundert ein recht konventionelles Bild vermittelt. In diesem
Kapitel werde ich versuchen, diese Formen persönlicher Kultivierung und kollektiver Verehrung
einer detaillierteren Analyse zu unterziehen. 
Die am häufigsten anzutreffenden Aussagen über die religiöse Praxis der Drachenblumensekten –
nicht nur in der Qing-Zeit –  nennen vegetarische Ernährung und kollektive Textrezitation. Doch
auch hier gibt es in den Quellen widersprüchliche Aussagen. So lebte man in einigen Gemeinden
offenbar nur zu bestimmten Zeiten oder sogar überhaupt nicht vegetarisch.708 Bereits die Frage, ob
die Einhaltung einer vegetarischen Ernährungsweise der Erlangung des Heils zuträglich sei, benennt
das  Dilemma  der  radikalen  Lebensführung  der  Luo-Sekten:  Das  Postulat  der  Nutzlosigkeit
konventioneller  Praktiken  und  moralischer  Lebensweisen  steht  den  Warnungen  vor  der
Nichteinhaltung dieser gegenüber. Im Falle des Vegetarismus etwa stellt Patriarch Luo einerseits
dessen absolute Nutzlosigkeit  fest,  andererseits mokiert er  sich aber über die Meinung mancher
Zeitgenossen, dass man auch trotz Alkohol- und Fleischkonsums erlöst werden könne.709 Spätere
Hagiographien heben sogar die strenge vegetarische Diät des Patriarchen hervor, die er sogar schon
707Zur Frage des Religionsverständnisses der christlichen Chinamissionare Ende des 19. Jahrhunderts, siehe: Reinders,
„The Iconoclasm of Obeisance“; Rambelli und Reinders, Buddhism and Iconoclasm in East Asia, Kap. 3.
708Qianlong 33/9/10, ZPZZ Yong De 永德, Shiliao xunkan, Bd. 12, 404b11-12 und 33/11/30, ZPZZ Cui Yingjie 崔應
階, Shiliao xunkan, Bd. 12, 408a09-10. Zur ersten Throneingabe siehe: Kelley, „Temples and Tribute Fleets“, 374-
377.
709Poxie xianzheng baojing, BJCJ 2, 248; Zhengxin chuyi wuxiuzheng zizai baojuan, BJCJ 3, 13.
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im Mutterleib befolgt haben soll und mit der er als Vorbild künftiger Anhänger in Szene gesetzt
wird.710 In  ähnlicher  Weise verhält  es  sich mit  anderen  Praktiken,  wie etwa der  Rezitation des
Buddhanamens. So bezeichnet Patriarch Luo diese Form religiöser Kultivierung an einer Stelle als
„häretisch“ (xiezong 邪宗) und behauptet, dass man durch sie zum Dämon werde (chengmo 成魔).
An anderer Stellte jedoch gibt er zu, dass das Schreiben des Buddhanamens immerhin besser sei, als
Geld zu spenden.711 
Zudem  sind  die  Fünf  Bücher selbst  als  Gegenstand  ritueller  Rezitation  gedacht,  wie  den
einleitenden  Anmerkungen  zu  entnehmen  ist,  die  in  ähnlicher  Weise  auch  in  konventionellen
buddhistischen Texten zu finden sind: Zunächst ist der Altar herzurichten712 und die  Plattform zu
betreten. In Meditationshaltung sitzend ist nun das Herzsūtra (Xinjing 心經) zu rezitieren und die
„Weihrauchhymne“ (xiangzan 香讚 ) zu singen. Das dreimalige Preisen des historischen Buddhas
Śākyamuni soll durch die anderen Anwesenden dreimal wiederholt werden (zhong he sansheng 眾
和三聲 ).  Die gemeinsame Zufluchtnahme zu den Drei Schätzen beschließt die Vorbereitung.713
Diese Praxis der „rituellen Einstimmung“ ähnelt prinzipiell der buddhistischen Handhabung, wenn
sie auch etwas einfacher gehalten ist.714 Bemerkenswert an diesen Beschreibungen ist zweierlei:
Erstens impliziert das Singen der „Weihrauchhymne“ das rituelle Verbrennen von Weihrauch, was
einigen Quellen zufolge durch die frühen Luo-Sekten mehrheitlich abgelehnt worden sei. Zweitens
waren die Rezitationen nicht nur als individuelle Angelegenheit intendiert, wie der Anweisung zum
dreimaligen Wiederholen durch die Anwesenden zu entnehmen ist. Diese für Luo-Sekten offenbar
charakteristische  Art  kollektiver  Rezitation  wurde  schon  durch  den  berühmten  Mönch  Yunqi
Zhuhong 雲棲祩宏 (1535-1615) beschrieben und als unbuddhistisch kritisiert.715 So legt er die als
„Vortragen und Mitsingen“ (xuanjuan daji 宣卷打偈) bezeichnete Technik als Charakteristikum der
Wuweijiao aus. Der angefügte Kommentar des Mönchs Hongzan 弘贊 (1611-1681) erklärt zudem,
dass die etwas unverständliche Formulierung daji als „Mitsingen aller Beteiligten“ (zhong jie he zhi
眾皆和之 )  zu  verstehen sei.716 Die  gemeinschaftliche  Rezitation von Texten als  Wechsel  von
710Zushi xingjiao shizi miaosong 祖師行腳十字妙頌, in: Kugong wudao juan (Kaixin fayao), MJZJ 2, 14a09. 
711Poxie xianzheng baojing, BJCJ 2, 398f. (über Rezitation) und 205f. (über Schreiben).  Vgl. auch: ter Haar,  „The
Dragon Flower Teachings and the Practice of Ritual“, 123-126.
712Das unverständliche „shuo’an 說案“ der älteren Version (BJCJ 1, 81) wurde in späteren Ausgaben durch „she’an
設案“ ersetzt (MJZJ 2, 9a.11).
713Kugong wudao juan, BJCJ 1, 81ff. sowie Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 202, der eine Übersetzung
der kommentierten Version Kugong wudao juan (Kaixin fayao), MJZJ 2, 9a11-10a15 liefert. 
714Vgl. die den jeweiligen Sūtratext umrahmenden rituellen Texte in der Doppelausgabe Foshuo Amituo jing Miaofa
lianhua jing Guanshiyin pusa pumen pin 佛說阿彌陀經妙法蓮花經觀世音菩薩普門品 (Heyu chubanshe: Tainan,
2009). 
715Shami lüyi yaolüe zengzhu 沙彌律儀要略增注, kompiliert von Yunqi Zhuhong und kommentiert durch Hongzan,
ZZK 106, j. 2, 326a15-17.
716Diese Formulierungen wurden auch durch spätere Regelwerke übernommen, z.B.: Shami lüyi yaolüe shuyi 沙彌律
儀要略述義, Vorwort von 1708, ZZK 106, 444b05-6, 445b07-09.
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Anstimmen und Mitsingen wurde also schon zu Beginn des 18. Jahrhunderts als Charakteristikum
von Luo-Sekten  ausgemacht.  Einige  dieser  Gruppen verfügten  über  spezielle  Einrichtungen,  in
denen man sich zum kollektiven Rezitieren und Singen traf und die in späteren Quellen meist als
„Texthallen“ (jingtang 經堂) oder „Vegetarierhallen“ (zhaitang 齋堂) bezeichnet wurden; andere
Gruppen hingegen praktizierten jedoch nur zuhause.717 
Auch  in  der  Hagiographie  Patriarch  Yaos  finden  sich  einige  Belege  kommunaler  religiöser
Praktiken. So wurde etwa ein Ritual der „Erleuchtung der Kerzen“ (mingla 明蠟) durchgeführt und
von offizieller Seite unterstützt, nachdem Yao mithilfe „verdienstvoller Rituale“ (gongguo 功果)718
eine Tigerplage beseitigt hatte, die den Kreis Tangxi 湯溪 in Zentral-Zhejiang schon 49 Tage lang in
Unruhe versetzt hatte. Der Patriarch nahm dabei persönlich den Hauptsitz (zhengwei 正位) ein. Da
der Text an dieser Stelle äußerst kryptisch ist, lässt sich der genaue Verlauf des Rituals nur schwer
rekonstruieren. Sicher ist, dass „Berichte“ (shenbiao 申表) vorgetragen wurden, deren Adressaten
zwar  nicht  expliziert  werden,  im  daoistischen  Kontext  aber  üblicherweise  Geister  oder  Götter
sind.719 Des Weiteren wird erwähnt, dass sich der „altehrwürdige Beamte Puquan“ (Puquan laoguan
普全老官) niederkniete und Weihrauch darbrachte. Ein weiterer Teilnehmer namens Shen Sishan
沈思山 alias Puyuan 普元 spendete zudem ein Paar große Kerzen, die jeweils 16 jin 觔, also etwa
9,5 kg, wogen.720 Der genannte Puquan ist vermutlich Fang Puquan 方普全, der aus Wuyi 武義, nur
ca. 50 km südöstlich von Tangxi stammte und der zweite Konversionsmeister in Yaos mittlerem
Zweig war.721 Puyuans Identität ist jedoch ungeklärt. 
Wie  dieser  Fall  impliziert,  fand  unter  Patriarch  Yao  eine  scheinbare  Ablehnung  der  radikal
ikonoklastischen und alle rein äußerlichen und konventionellen religiösen Praktiken verwerfenden
Positionen Yings und auch Luos statt. Obwohl Yao selbst kaum „magische“ Rituale durchführte
sowie üble Einflüsse und Angriffe anderer hauptsächlich Kraft seines Charismas abwehren konnte,
wie Barend ter Haar anhand einiger Beispiele aus dem  Sanshi yinyou aufgezeigt hat, machte er
durchaus  Zugeständnisse  an  das  religiöse  Leben  seiner  Zeit.722 Dennoch  stellten  diese  keine
grundsätzliche  Abkehr  von  der  radikalen  Haltung  seiner  Vorgänger  dar.  Deren  negierende
Einstellung  war  nämlich  explizit  auf  die  Erlösung  bezogen.  Die  von  Yao  durchgeführten
717Siehe z.B. die Aufzählung von 15 verschiedenen Luo-Gruppen in Fujian und Taiwan aus dem Jahre 1748, von denen
einige eigene Hallen haben, andere nicht: Qianlong 13/6/26, ZPZZ Ka’erjishan 喀爾吉善  und Pan Siju 潘思榘 ,
Shiliao xunkan, Bd. 29, 66b08-67a03.
718Gongguo bezeichnet buddhistische oder daoistische Rituale, die zur Verdienstmehrung beitragen sollen, wie z.B. das
nianfo 念佛 (Rezitation des Buddhanamens), Sūtrarezitationen oder  zhai-Rituale (zhaijiao 齋醮 ), vgl.  HYDCD
2:768a-b.
719HYDCD 7:1292a.
720Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 290b02-10.  Vgl. auch: ter Haar, „The Dragon Flower Teachings and the Practice of
Ritual“, 138. Aber auch er lässt den schwer verständlichen Teil aus.
721Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 287b01.
722ter Haar, „The Dragon Flower Teachings and the Practice of Ritual“, 134-141.
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„Wundertaten“ dienten jedoch eher der Lösung ganz diesseitiger und alltäglicher Probleme, die ihm
zudem neue Anhänger bescherten. So rettete er den Kreisvorsteher seines Heimatkreises Qingyuan
namens Zhao Bi 趙璧 von einer dämonischen Besessenheit, indem er den üblen Geist anschrie und
ihn  somit  vertrieb.723 Als  er  im  Norden  der  Provinz  Zhejiang  weilte  und  von  der  dortigen
Dürrekatastrophe hörte, rief er Stadtgott (chenghuang 城隍) und Erdgott (tudi 土地) an, erzählte
ihnen davon und fragte, warum der Jadekaiser, hier als Buddha (Yudi rulai 玉帝如來) dargestellt,
noch nicht benachrichtigt worden sei. Er legte fest, dass innerhalb von drei Tagen Regen kommen
werde,  und  zwar  „schnell  und  nicht  langsam“  (rusu  mochi 如 速 莫 遲 ).  Ter  Haar  folgert
Ähnlichkeiten dieser Phrase zu den Schlussphrasen daoistischer Ritualtexte (jiji ru lüling 急急如律
令) und daraus, dass auch Yao konventionelle Rituale verwendete.724 
Im  Folgenden  werde  ich  einige  Beispiele  aus  historischen  Quellen  der  Qing-Zeit  zitieren,  die
Aufschluss  über  die  Konventionalisierung  der  religiösen  Praxis  der  Longhua-Sekten  zu  geben
vermögen. Die Rituale dauerten oft Stunden und teilweise sogar bis in die Nacht hinein, wie etwa
im Falle  einer unter dem Endonym  Sanchenghui 三乘 會  („Vereinigung der Drei  Fahrzeuge“)
aktenkundig gewordenen Luo-Sekte im Südosten der Provinz Anhui im Jahre 1735. Weil sie als
Opfergaben Klebreis (ciba 糍粑) darbrachten, wurden sie von Außenstehenden auch als  Cibajiao
糍粑教 („Lehre der klebrigen Reiskuchen“) bezeichnet. So gab der Bruder eines Anhängers bei
einer Untersuchung zu Protokoll:
„Von der Abenddämmerung an bis 4 Uhr morgens wurden Texte rezitiert. Dabei wurden
klebrige Reiskuchen (ciba) in Stücke geschnitten und Männer und Frauen aßen alle ein
Stück. Danach gingen alle schlafen, die Frauen im hinteren Teil des Haus, die Männer im
vorderen. Pan Yuheng 潘玉衡 [der Führer dieser Gemeinde] schlief ebenfalls hinten. Zu
den Geburtstagen der Buddhas und Bodhisattvas versammelten sich alle in seinem Haus,
aßen vegetarische Speisen und rezitierten Texte.“725
Da im Zuge der  Untersuchung Patriarch  Luo zugeschriebene Texte  konfisziert  wurden und die
Mitglieder  dieser  Sekte  religiöse  Namen  mit  dem Schriftzeichen  „pu“ erhielten,726 ist  auf  eine
Verbindung zur Ying- oder  Yao-Tradition zu schließen.  Die rituelle  Verwendung und kollektive
Verspeisung  von  Klebreis  ist  bis  heute  ein  integraler  Bestandteil  des  Initiationsfestes  der
Longhuapai, wie weiter unten zu zeigen sein wird.
In einer Throneingabe des Jahres 1775, in der über die Festnahme der beiden Wuweijiao-Anhänger
723Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 292b04-14. Vgl. auch:  ter Haar, „The Dragon Flower Teachings and the Practice of
Ritual“, 139f.
724Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 291b14-292a06. Vgl. auch: ter Haar, „The Dragon Flower Teachings and the Practice of
Ritual“, 139ff.
725Yongzheng 13/5/12, ZPZZ Zhao Hong’en 趙弘恩 und Zhao Guolin 趙國麟, Shiliao xunkan, Bd. 11, 373b07-09.
726Ibid., Shiliao xunkan, Bd. 11, 373a06-07 und 374a01-02.
152
Cai Lixian 蔡立賢 und Lu Shengxian 魯聖先 in Süd-Zhejiang berichtet wird, heißt es: 
„Als Lu Shengxian im „Kloster am Fels der Unsterblichen“ 仙巖寺 als Tempeldiener tätig
war, traf er dort im Jahre 1746 Zheng Tong  鄭統  aus Shanghang  上杭  [in Südwest-
Fujian]. Er war nach Suichang 遂昌  [in Süd-Zhejiang] umgezogen und behauptete, ein
Schüler des bereits verstorbenen  Wuweijiao-Führers Zhang Putian  張普 天 alias Zhang
Yugui  張玉桂  zu  sein.  Er  ermunterte  die  Menschen,  vegetarisch  zu  leben  und  die
Rezitation des Buddhanamens zu praktizieren.  Damit könne man um Glück beten und
Übel vertreiben. Jedes Jahr am 1/29, 2/28, 8/4 und 12/1 zahlen alle Mitglieder der Sekte 6
fen 分  Silber und versammeln sich im Haus von Zheng Tong. Dort werden Obst und
Gemüse sowie ein leerer Stuhl (kongyi yiba 空椅一把) aufgebaut, der Patriarch Luo, dem
Führer  der  Wuwei-Sekte,  gilt.  Außerdem  werden  Bildnisse  [mit  den  Schriftzeichen]
„Himmel,  Erde,  Herrscher,  Eltern  und  Lehrer“  (Tiandi  jun  qin  shi 天 地君親 師 )
aufgehängt. Dann bringen sie Opfergaben dar und rezitieren Texte.“727
Es liegt nahe,  dass die hier beschriebene Gemeinde zur Tradition Ying Ji’nans gehörte.  Erstens
verfügte Zhang Putian, der Meister Zheng Tongs, über einen religiösen Namen mit dem Zeichen
„pu“.  Zweitens  entsprechen  die  in  der  Throneingabe  erwähnten  vier  Festtage  den  tradierten
Geburts- und Todestagen der beiden Patriarchen Luo und Ying: Der 29. Tag des ersten Monats dem
Todes- und der 1. Tag des 12. Monats dem Geburtstag Patriarch Luos;728 der 28. Tag des 2. Monats
dem Geburts- und der 4. Tag des 8. Monats dem Todestag Patriarch Yings.729 Drittens wird Yao
Wenyu weder namentlich noch indirekt in Form seiner Lebensdaten erwähnt.730 Die in dieser Akte
enthaltenen Beschreibungen religiöser Praxis sind in mehrerlei Hinsicht bemerkenswert. Zum einen
ist das Aufbauen eines leeren Stuhls für Patriarch Luo zu nennen, dem damit ermöglicht werden
soll, an dem entsprechenden Ritual teilzunehmen. In den Drachenblumensekten werden bis heute
sogar  drei  Stühle aufgebaut,  die  als  „Stühle der  Drei Herren“ (sangongyi 三公椅 )  bezeichnet
werden. In der Familientradition gelten diese Yao Wenyu und seinen ersten beiden Schülern Puli
und Pubo,731 in der außerfamiliären Longhuapai jedoch den drei Patriarchen Luo, Ying und Yao.732
Zu welchem Zeitpunkt  diese Praxis in den Ying- oder Yao-Sekten eingeführt  wurde,  ist  jedoch
vorerst nicht ergründbar. Zum anderen wurden die Geburts- und Todestage der Patriarchen feierlich
727Qianlong 40/3/yimao 乙卯, Gaozong chun huangdi shilu 高宗純皇帝實録, j. 978, in: QSL 21, 61a14-b.09. 
728Siehe die Angaben in der Kurzbiographie Zushi xingjiao shizi miaosong 祖師行腳十字妙頌  im Kugong wudao
juan  (Kaixin  fayao),  MJZJ  2,  14a12  und  14b06.  Derselbe  Todestag  ist  auch  verbürgt  im  1682  erstmals
herausgegebenen Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 1, 255a06. 
729Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 282b07-08. Zu Beginn des nächsten Kapitels über Yao Wenyu weicht der Todestag Ying
Ji’nans jedoch geringfügig ab und fällt auf den 13. Tag des 8. Monats. Siehe: Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 283a10. 
730Die explizite Nicht-Erwähnung Yaos ist jedoch kein hinreichender Beweis für diese Vermutung, zumal zu bedenken
ist,  dass  es  sich  bei  dem  vorliegenden  Quellenmaterial  erstens  nicht  um  umfangreiche  und  erschöpfende
Beschreibungen handelt und dass zweitens seitens der Befragten möglicherweise versucht wurde, bewusst Fakten zu
unterschlagen, um nicht noch andere Gemeinden und damit die Yao-Sippe selbst ins Visier der Ermittler zu bringen. 
731Wang Jianchuan, „Longhuapai zhaitang de ge’an yanjiu“, 122 (FN 28).
732Zhang Kunzhen und Xu Mingfu, „Taiwan Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“, 60.
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begangen.  Schon das älteste mir  zugängliche Ritualhandbuch der  Longhuapai von 1822 enthält
Texte, die zu solchen Anlässen vorzutragen sind.733 Interessanterweise führt das Handbuch jedoch
lediglich die Todestage der beiden Frühpatriarchen an, während Yao Wenyu gänzlich fehlt. Zudem
wird Ying Ji'nans Todestag als 6/29 angegeben.734 Neuere Versionen führen zwar auch Yao Wenyu
an  (mit  Geburts-  und  Todestag),  jedoch  wird  Ying  Ji'nans  Todestag  dort  ebenso  abweichend
angegeben.735 In externen Quellen ist mir dieses Datum jedoch nirgends als Festtag aufgefallen.
Auch der Brauch, Bildnisse oder Tafeln mit den Schriftzeichen „Himmel, Erde, Herrscher, Eltern
und Lehrer“ (Tiandi jun qin shi 天地君親師) anzufertigen, hat allem Anschein nach ihren Ursprung
in den Schriften Patriarch Luos. Obwohl die Hochachtung speziell dieser fünf weitaus älter ist und
bereits in Texten des chinesischen Altertums unterstrichen wird,736 scheinen die  Wubu liuce dafür
gesorgt  zu  haben,  dass  die  mit  dieser  Fünfergruppe  verbundenen  Werte  von  Loyalität  und
(kindlicher) Pietät auch in den Luo-Sekten Anerkennung fanden. So finden sich mehrere Stellen, an
denen der Patriarch abwechselnd von vier, fünf oder zehn „Akteuren“ spricht, deren Güte vergolten
(bao 報 ) werden müsse. Diese zentrieren sich zumeist um Himmel und Erde, Sonne und Mond,
Herrscher und „Heimat“ (shuitu 水土), Mutter und Vater sowie den Meister/Patriarch (zushi 祖師).
737 Im Kaixin-fayao-Kommentar zu einer dieser Stellen taucht sogar die Wortkombination „Tiandi
jun qin shi“ auf und wird in einem Loblied gepriesen.738 
Während  die  Tempel  der  taiwanischen  Longhuapai meines  Wissens  keine  derartigen  Tafeln
enthalten, werden sie noch Ende des 19. Jahrhunderts durch den protestantischen Missionar Joseph
Edkins in China erwähnt.739 Heute ist die Existenz solcher Tafeln v.a. aus taiwanischen  Jintong-
Hallen bekannt (siehe Kapitel 5.4.). Zu Beginn des 19. Jahrhunderts fand dieser Brauch sogar in den
Aussagen verhafteter  Xiantian-Mitglieder  Erwähnung.740 Der  Import  ist  möglicherweise auf  den
späteren  10.  Patriarchen  der  Xiantianpai namens  Wu Zixiang  吳紫祥 /吳子祥  (1714-1784)
zurückzuführen, der vor dieser Zeit Mitglied einer Drachenblumensekte gewesen sein soll (siehe
dazu Kapitel  6.1.). So ist die Existenz solcher Tafeln beispielsweise in einer Gruppe verbürgt, die
sich  auf  Wu Zixiang zurückführt.741 Aber  auch ganz  andere  sich  auf  Patriarch  Luo beziehende
Traditionen stellten Tafeln für Tiandi jun qin shi auf, wie etwa die aus dem Milieu der Matrosen des
733Longhua keyi wenxian 龍華科儀文獻, Vorwort datiert 1822, TWZJZL II-2, 514-559.
734Longhua keyi wenxian, TWZJZL II-2, 514f. und 537f.
735Caimen kejiao miaodianjuan 采門科教妙典卷, datiert auf 1905, MJZJ 8, 158b-159a, 159b-160a und 161a.
736Xu Zi, „’Tiandi jun qin shi’ yuanliu kao“, 100.
737Tanshi wuwei baojuan, BJCJ 1, j. 2, 534f.; Poxie xianzheng baojing, BJCJ 2, 19 und 503f. sowie ganz am Ende des
Zhengxin chuyi  wuxiuzheng zizai  baojuan,  BJCJ 3,  336. Vgl.  auch:  Sakai Tadao,  „Minmatsu ni  okeru Muikyō
(Rakyō) no seiritsu“, 60f. und Sawada Mizuho, „Jū-ontoku to jū-hō’on“, 74-77.
738Poxie xianzheng yaoshi juan 破邪顯證鑰匙卷 (Kaixin fayao 開心法要), MJZJ 2, 120a02-03.
739Edkins, Chinese Buddhism, 372.
740Kong Xiangtao, “Qinglianjiao ’daotong’ kao”, 384.
741Jaiqing 19/4/28, ZPZZ Xianfu 先福, zitiert in: Qin Baoqi, Zhongguo dixia shehui (1), 499.
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Großen Kaiserkanals hervorgegangene „Grüne Bande“ (qingbang  青幫 ).742 Neben der Verehrung
dieser  Tafeln  sind  bei  einigen  Drachenblumensekten  auch  die  vollständigen  „Zehn
Zurückzahlungen“ (shibao 十 報 ) nachweisbar, wie etwa im Falle einer im Jahre 1832 von den
Behörden ausgehobenen und sich auf die Yao-Sippe zurückführenden  Dachengjiao 大乘教 . Die
dort  anzutreffenden  Erklärungen  stimmen  mit  denen  der  Wubu  liuce größtenteils  überein.743
Überdies ist die Rezitation der „Zehn Zurückzahlungen“ in vielen Ausgaben des Longhua keyi zu
finden  und  bis  heute  Bestandteil  vieler  Rituale  der  Longhuapai in  Taiwan,  wie  z.B.  in  den
Teilritualen „Herbeibitten der Leere“ (qingkong 請空 ) und „großes Opfer“ (dagong  大供 ) des
siebentägigen Initiationsfestes.744 
Einige  der  in  der  obigen  Throneingabe  angeführten  Praktiken  dienten  jedoch  nicht  nur  der
Erlangung des persönlichen Heils, sondern offenbar auch recht unmittelbar-praktischen Zielen.745 So
wurden die Anhänger ermuntert, vegetarisch zu leben und das nianfo zu betreiben, um „für Glück
zu  beten  und  Übel  zu  vertreiben“  (qifu  xiaozai  祈 福 消 災 )  –  eine  übliche  Bezeichnung
herkömmlicher  religiöser  Alltagspraxis. Andererseits  wurden  Textrezitationen offenbar  auch zur
Verdienstmehrung und -übertragung angewandt. So überlegte im Jahre 1832 ein Mitglied der Sekte
Sanchengjiao 三乘教 alias Dachengjiao 大乘教 in Jiangxi, seine Glaubensbrüder zum Geburtstag
seiner neunzigjährigen Großmutter einzuladen, damit sie Texte rezitieren und gratulieren (zuoshou
做壽), sowie für die Erlösung des verstorbenen Vaters beten.746 Dies sind Aufgaben, die gemeinhin
buddhistischen Mönchen zugedacht werden und die in den Schriften Patriarch Luos und Yings als
nutzlos kritisiert wurden. Dennoch scheinen sich auch die Drachenblumensekten dieser Praktiken
angenommen zu haben. Noch gegen Ende der 1940er Jahre, so berichtet der damals junge Mönch
Zhenhua  真華  (*1922),  organisierten  so  genannte  „Vegetarierfrauen“  (zhaipo 齋婆 )  häufig
Rezitationsrituale  unter  mönchischer  Beteiligung  für  im  Sterben  liegende  Laienanhänger  in
Nanjing.747 Die  Durchführung  von  Ritualen  und  Textrezitationen  zum  Zwecke  der  Erlösung
742Anqin xitong lu 安親系統錄, datiert auf 1935 (Guting shuwu: Taipei, 1975), 71 und Sawada Mizuho, „Jū-ontoku to
jū-hō’on“, 76f.
743Daoguang 12/10/26, ZPZZ Wei Yuanlang  魏元烺 , zitiert in: Takeuchi Fusaji, „Taiwan Zhaijiao Longhuapai de
yuanliu wenti“,  8f.  und Ders.,  „Shin matsu Sekkō no Rakyō-kei  kessha“,  60f.  Beide  Zitate  unterscheiden sich
geringfügig. Ob dies lediglich auf Druck- oder Schreibfehler zurückzuführen ist und welches die korrekte Variante
ist, kann ohne die Originalquelle nicht beurteilt werden.
744Siehe  z.B.  Luozu  baojuan (1900/1902),  MJZJXB 4,  278b-279b;  Longhua  keyi (1920),  TWZJZL 22,  373-378;
Longhua keyi (1999), 67-72.
745Diese  Formulierung  ist  angelehnt  an  die  „immediate-practical  modality  of  doing  religion“  in  Adam  Chaus
Unterscheidung  von  fünf  Typen  religiösen  Handels:  Chau,  „Modalities  of  Doing  Religion“,  76-80.  Für  eine
detaillierte Besprechung dieser Kategorisierung sei auf die Konklusion dieser Arbeit verwiesen.
746Daoguang 12/8/27, ZPZZ Zhou Wenqi 周文琦, zitiert in: Takeuchi Fusaji, „Taiwan Zhaijiao Longhuapai de yuanliu
wenti“,  23  (Fußnote  9).  Die  Sektenmitglieder  tragen  pu-Namen,  weshalb  von  einer  Nähe  zur
Drachenblumentradition auszugehen ist.
747Canxue suotan 參學瑣談 ,  von  Shi Zhenhua  釋真華 ,  64f., übersetzt in: Zhenhua;  Günzel (Übs.),  Lehr- und
Wanderjahre eines chinesischen Mönchs, 72f. Zur Ungenauigkeit dieses Begriffs siehe Kapitel 3.1. dieser Arbeit.
155
Verstorbener  ist  heute  eine  der  Hauptaufgaben  taiwanischer  Longhua-Mitglieder  als  rituelle
Dienstleister (siehe Kapitel 4.7.2.4 und 7.3. in der Konklusion). 
Wie anhand der bisher analysierten Fälle bereits deutlich geworden sein dürfte, hatte die religiöse
Praxis  der  Drachenblumensekten  bereits  seit  dem  späten  17.  Jahrhundert  eine  allmähliche
Konventionalisierung  erfahren.  Die  Kritik  externer  Beobachter  am  strikten  Ikonoklasmus  und
Antiritualismus  des  16.  und  frühen  17.  Jahrhunderts  war  den  Beschreibungen  stunden-  bis
nächtelanger  Rituale,  gemeinschaftlicher  Textrezitationen  bis  hin  zu  rituellen  Dienstleistungen
gewichen. Wie nicht anders zu erwarten, provozierte eine solche Entwicklung aber auch Kritik aus
den eigenen Reihen. So geschah es auch, als sich um die Mitte des 19. Jahrhunderts die  „Wahre
Schule der Einsicht in die ursprüngliche Natur“ (Juexing zhengzongpai 覺性正宗派) von der Yao-
Tradition  abspaltete.748 Das  ehemalige  Longhua-Mitglied  und  Begründer  der  neuen  Sekte  Pan
Sanduo  潘三多  (1826-1872)  kritisierte  entschieden  die  Fixierung  auf  rein  äußerliche  rituelle
Praktiken,  die sich aus seiner  Sicht  in der Yao-Tradition breitgemacht habe,  und forderte  einen
Rückschluss  an  die  originären  Lehren  Patriarch  Luos.  Dieses  Zeugnis  aus  dem  Munde  eines
(ehemaligen) Insiders verdeutlicht die bereits angedeuteten Tendenzen.749 Es entbehrt dabei nicht
einer gewissen Ironie, dass die Vorbehalte Pans gegen die Yao-Tradition denen Luos und Yings
gegen  den  konventionellen  Buddhismus  aufs  Deutlichste  gleichen.  Das  von  seinen  Anhängern
verfasste  Sishi xingjiao juexing baojuan 四 世 行腳覺性寶 卷  (Kostbare Schriftrolle über die
religiösen  Wanderungen  der  vierten  Generation  und  die  Einsicht  in  die  ursprüngliche  Natur)
versorgt uns mit einer kurzen aber detailreichen Zusammenfassung üblicher religiöser Praktiken in
der damaligen Longhuajiao. So beklagt Patriarch Pan:
„Sie kennen nur die Drei Zuflüchte und Fünf Verbote, vegetarisches Essen und Enthaltung
von Fleischspeisen (rusu chuhun 茹素除葷), das Verbrennen von Weihrauch, Beten, die
Rezitation des Buddhanamens (nianfo  念佛 ), [Text-] Rezitationen, das Entzünden von
Kerzen und Freisetzen von Licht, die Anbetung der Sterne und die „Scheffel-Verehrung“
(lidou 禮斗), das Darbringen vegetarischer Speisen sowie das Darbringen von Bildern.“750
In der Aufzählung Pan Sanduos ist nicht einmal mehr der Hauch einer antiritualistischen Haltung zu
finden.  Neben  traditionell  laienbuddhistischen  Praktiken  und  einer  Betonung  vegetarischer
748Takeuchi Fusaji, „Taiwan Zhaijiao Longhuapai yuanliu tansuo“, 17-20 und Ders., „Shin-matsu Sekkō no Rakyō-kei
kessha”, 53-59. Siehe jüngst auch: ter Haar, The History of a Reading Experience, Kap. 6 (im Erscheinen).
749Obwohl Äußerungen über ehemalige Glaubensbrüder mit Vorsicht zu behandeln sind. Diese Vorbehalte möchte ich
anhand eines  Zitats  aus  Simone de  Beauvoirs  Die Mandarine  von  Paris,  406  verdeutlichen:  „A priori,  dieses
Zeugnis ist in doppelter Hinsicht suspekt, [...] einmal deshalb, weil der Ankläger so lange Zeit mit dem Regime, das
er beschuldigt, zufrieden war – zum zweiten, weil man kaum erwarten kann, dass er – nachdem er sich davon
getrennt hat – in seinen Beschuldigungen Maß hält.“
750Sishi xingjiao juexing baojuan, Ausgabe von 1921, handschriftlicher Einleitungstext datiert auf 1899, erstes Kapitel
datiert auf 1885, MJZJXB 2, j. 1, 453a17-18. Der biographische Abriss zu Beginn des Werkes, aus dem dieses Zitat
stammt, ist paraphrasiert bei: Takeuchi Fusaji, „Taiwan Zhaijiao Longhuapai yuanliu tansuo“, 17 und Ders., „Shin-
matsu Sekkō no Rakyō-kei kessha”, 54. 
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Ernährung fallen v.a. das vermutlich mit dem Initiationsfest in Verbindung stehende Entzünden von
Kerzen sowie die „Scheffel-Verehrung“ auf. Ziel dieses in der heutigen taiwanischen Gesellschaft
weitverbreiteten Rituals ist es, mithilfe eines mit Reis und symbolischen Gegenständen gefüllten
Zylinders, der den Scheffel darstellt, eine Verbindung zu den schicksalsbestimmenden Kräften des
Kosmos herzustellen und dadurch Einfluss auf das eigene Schicksal auszuüben.751 Unter den im
Zuge dieses Rituals angesprochenen Astralgottheiten findet sich auch das vergöttlichte Sternbild des
Großen Bären in der Gestalt des Beidou xingjun 北斗星君. In der daoistischen Tradition agiert er
als Aufseher über die guten und schlechten Taten der Menschen und trägt damit zur Entscheidung
bei, wer nach seinem Tod in die Hölle kommt.752 
In  einigen  Fällen  werden  bei  der  „Scheffel-Verehrung“  auch  Texte  rezitiert,  die  eine  positive
Verbindung mit den jeweiligen Astralgottheiten anstreben. Einer dieser Texte ist die Schrift von der
Verlängerung des Lebens durch dem Großen Bären (Beidou yanshou jing 北斗延壽經), die auch in
zahlreichen  Longhua-Tempeln  in  Taiwan  aufbewahrt  wird.753 Bei  einem  Pudu-Ritual,  welches
Mitglieder der Chaotiantang im Jahre 2010 für eine Familie in Huatan 花壇鄉 im Kreis Zhanghua
durchgeführt haben, war ich Zeuge der Rezitation dieses Textes (siehe dazu Kapitel  4.7.2.4). Vor
diesem Hintergrund ist es naheliegend, dass auch die Erwähnung der „Scheffel-Verehrung“ durch
Pan Sanduo auf ähnliche Praktiken verweist, die ebenfalls als rituelle Dienstleistungen für Nicht-
Mitglieder  angeboten  worden  sein  können.  In  Taiwan  ist  die  „Scheffel-Verehrung“  (lidou oder
baidou 拜斗) in den rituellen Festkalendern einiger Longhua-Tempel nachweisbar.754
Eine der letzten ausführlichen Beschreibungen religiöser Praxis in der Qing-Zeit stammt aus der
Feder eines gewissen Tang Zhaoxi 湯肇熙 (Daten unbekannt). Als der Beamte im Jahre 1882 nach
Pingyang 平陽縣 an der Südostküste Zhejiangs in der Präfektur Wenzhou kam, beschrieb er die
Praktiken von „Sekten des Zweiten und Dritten Patriarchen“ (erzu sanzu jiaomen 二祖三祖教門)
wie folgt:
„Das einfache Volk wird von vegetarischem Essen und Anbeten des Vegetarismus (rusu
baizhai 茹素拜齋) verführt. Die arglistigen Mönche und Nonnen schlagen daraus noch
Profit  und nennen [sich]  „Weihrauchkopf“ (xiangtou 香頭 ).  Sie mieten ein Boot und
betätigen sich als Kapitän. Sie leiten Männer und Frauen dazu an, aufs Meer zu fahren und
dort Weihrauch darzubringen. Auch bezeichnen sie [ihre Treffen als] „Sūtraversammlung“
(jinghui 經會). Am Dritten [Tag] verehren sie das Blutteichsūtra (Xuepenjing 血盆經), am
751Clart, „The Ritual Context of Morality Books“, 218ff.
752Ma Shutian, Zhongguo Daojiao zhushen, 82-86.
753Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang 桃園縣大溪鎮寺廟台帳 (ursprünglich: Taikeigun jibyō daichō 大溪郡寺廟
台帳), 00014; Jibyō daichō: Taichūshū Hōgengun I 寺廟台帳：台中州豐原郡 I, 002003; Jibyō daichō: Taichūshū
Taikōgun II 寺廟台帳：台中州大甲郡 II, 018001; Jibyō daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡 I, 026012.
754Lidou beispielsweise in der Chengdetang 成德堂 im Kreis Yunlin 雲林縣 am 1/1, Feldbesuch 24.11.2010; baidou
im Yinhedong 銀河洞 im Kreis Taipei am 8/15, ZJDCS: Taibeixian (1959), 34031.
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Sechsten die Schrift über das Große Fahrzeug (Dachengjing 大乘經) und am jiazi-Tag die
„Jiazi-Vereinigung“  (Jiazihui 甲子 會 ).  Besonders  interessant  aber  ist,  dass  sie  48
Personen einladen, die dann zu 48 Tempeln gehen. Dies nennen sie die 48 Gelübde, die
dazu  dienen  sollen,  für  das  nächste  Leben  (laishi 來 世 )755 möglichst  viele  gute
schicksalhafte Verbindungen (yinyuan 因緣) zu knüpfen. Zudem wohnen die Männer und
Frauen, Alten und Jungen, die den Sekten des zweiten und dritten Patriarchen beigetreten
sind,  zusammen  in  einem  Zimmer.  Gemeinsam [oder  gegenseitig?]  ergreifen  sie  ihre
Seelen (yinhun 陰魂 ). Mal sei es zur Erfühlung der „schicksalhaften Bande“, mal zur
„Erleuchtung“ (kaidao 開道).“756
In dieser Beschreibung fällt besonders die enge Interaktion zwischen buddhistischem Klerus und
den Sektenanhängern auf, auf die bereits in anderen Kontexten hingewiesen wurde. Die Mönche
und Nonnen stellten sich dabei  offenbar  sogar  an die  Spitze der  oben beschriebenen religiösen
Versammlungen. So bezeichnet der Terminus „Weihrauchkopf“ gewöhnlicherweise die Leiter von
Pilgergruppen, sogenannter „Weihrauchvereinigungen“ (xianghui 香會), die v.a. in Südchina über
keine eigenen Tempel verfügen und deshalb Pilgerreisen zu anderen Tempeln unternehmen.757 Die
Grenzen zwischen vegetarischen Sekten und monastischem Buddhismus blieben auch später noch
häufig sehr durchlässig.  So sind in allen drei Hauptzweigen der  Longhuapai Überschneidungen
erkennbar. So beispielsweise im Falle des 1907 amtierenden Fuxintang-Patriarchen namens Cuixian
催咸 , der in japanischen Quellen als Mönch (sōryo 僧侶) bezeichnet wird.758 Als 1914 die ersten
taiwanischen Mitglieder der Yishitang im festländischen Haupttempel den Grad taikong erhielten,
waren neben dem Sektenpatriarchen Pumei 普梅 auch der später zu einiger Berühmtheit gelangte
Mönch Yuanying 圓瑛 (1878-1953) sowie ein Meister Fu’an 福安大師 aus dem Tiantongsi 天童寺
in Ningbo 寧波  anwesend.759 Vor allem die Erwähnung Yuanyings überrascht, war er doch später
erster  Vorsitzender  der  1953  gegründeten  Buddhistischen  Vereinigung  Chinas.760 Auch  die
Hanyangtang hat mit dem 32. Patriarchen Pufu 普扶 (?-1949) einen Vertreter, der zugleich Abt des
Klosters Yaoquansi 瑤泉寺 in Hanjiang 涵江 in Putian war.761
Die geschlechtlich nicht differenzierte Wohnsituation der obigen Beschreibung erinnert frappierend
an Sektenstereotypen wie „Männer und Frauen vermischen sich“ (nannü hunza 男女混雜), wie sie
755Dabei stellt sich die Frage, ob hier ein, also vielleicht auch im eschatologischen Sinne, neues Zeitalter gemeint ist,
oder lediglich das nächste Leben oder die Zukunft im Allgemeinen. 
756Chushan caopu 出山草譜, von Tang Zhaoxi 湯肇熙, datiert auf 1884, in: Siku weishoushu jikan 四庫未收書輯刊,
Beijing chubanshe: Beijing 2000, Bd. 10:4, j. 3, 662a19-b07. Eine japanische Übersetzung bietet: Takeuchi Fusaji,
„Shin-matsu Sekkō no Rakyō-kei kessha“, 48. Zu „kaidao“ siehe: Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 171c.
757Goossaert und Fang Ling, „Temples and Daoists in Urban China“, 35 (FN 16).
758Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01065, 557b.
759Jibyō daichō: Shōkagun 寺廟台帳―彰化郡, 02072, 573b.
760Goossaert und Palmer, The Religious Question, 160f.
761Yuanliu famai (Hanyangtang), 22.
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häufig von Außenstehenden verwendet wurden.762 Ohne genaue Kenntnis der jeweiligen Situation
schaffen diese im Auge des Betrachters ein Bild vermeintlicher Realität, welches jedoch ohne jeden
wirklichen inhaltlichen Wert ist.763 Ob es sich in diesem Fall auch um Stereotypen und Klischees
handelt, ist jedoch unsicher. Fest steht jedenfalls, dass zhaitang durchaus auch als Wohnort dienten.
Wie  durch  Feldforschungen  in  Taiwan  nachweisbar  ist,  gilt  dabei  jedoch  strikte
Geschlechtertrennung, sofern es sich nicht um ein verheiratetes Paar handelt (vgl. dazu das Kapitel
3.2.).  Im  Gegensatz  zu  den  andernorts  vielfach  getroffenen  Einschätzungen,  nach  denen  das
individuelle  Erlösungsstreben  eine  der  typischen  Eigenschaften  der  vegetarischen  Sekten  sei,
beschreibt  das  obige  Zitat  nahezu  ausschließlich  Praktiken,  die  lediglich  dem  Erlangen  einer
möglichst guten Wiedergeburt im nächsten Leben dienlich sein sollen.  Während in den anderen
angeführten  Zitaten  lediglich  eine  Konventionalisierung  religiöser  Praktiken  zu  bemerken  war,
zeugt  dieses  Beispiel  möglicherweise  also auch von einer  Veränderung der  Heilsziele.  So wird
Erleuchtung  (kaidao)  Seite  an  Seite  mit  der  Sorge  über  eine  günstige  Wiedergeburt  erwähnt.
Allerdings  könnte sich diese Sorge auch auf  eine Wiedergeburt  im Reinen Land des Amitābha
bezogen haben. So erinnert die dreifache Nennung der Zahl 48 wohl nicht zufällig an  die Anzahl
der Gelübde Amitābhas, dank derer er der Überlieferung zufolge die Wiedergeburt ins Reine Land
für andere  ermöglicht  haben soll. Die Hinübergeburt in dieses paradiesartige Reich wurde schon
durch de Groot nachgewiesen und existierte neben der „Heimat der wahren Leerheit“ (zhenkong
jiaxiang 真空家鄉) als weiteres Heilssymbol.764 Dennoch ist in diesem Fall nicht eindeutig sicher,
auf welches Heilsziel sich die oben beschriebenen Praktiken beziehen. So ist eben auch die Rede
von der Sicherung der schicksalhaften Bindungen des nächsten Lebens (laishi) – ein Terminus, der
sich auf die nächste Existenz in der irdischen Welt, nicht aber auf die Hinübergeburt ins Reine Land
oder eine andere Welt bezieht. 
In Tang Zhaoxis Zitat werden zudem zwei Texte erwähnt: Einerseits das Dachengjing, welches sich
ohne weitere Hinweise jedoch nicht genauer identifizieren lässt. Andererseits das  Blutteichsūtra,
dessen  religiöse  Verortung  genauer  bestimmbar  ist.  Das  Motiv  des  Blutteichs  geht  auf  einen
vermutlich  im  10.  Jahrhundert  in  China  verfassten  kurzen  aber  überaus  einflussreichen
buddhistischen Text zurück, der sich dezidiert mit der Erlösung von Frauen befasst.765 In ihm fragt
Maudgalyāyana (Mulian 目連), einer der zehn Hauptschüler Buddhas, den Höllenherrscher (yuzhu
762Diese vermeintlich typische Eigenschaft von Sekten wird beispielsweise auch durch Huang Yupian 黃育楩 in seiner
Detaillierten Abhandlung zur Zerschlagung der Häresie  (Poxie xiangbian  破邪詳辯 ) von 1834  kritisiert, siehe:
Sawada Mizuho (Hrsg.), Kōchū Haja shōben, Kap. 3, 64; übersetzt in: Scott, „Heterodox Religious Groups and the
State“, 94f.
763Zum Problem der Sektenstereotypen, siehe: ter Haar, The White Lotus Teachings, 44-63.
764de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 234-238.
765Die folgenden Ausführung paraphrasieren: Dazang zhengjiao xuepenjing 大藏正教血盆經 , ZZK 87, 597a13-17.
Eine vollständige englische Übersetzung dieses kurzen Textes findet sich in: Wang,  Images of Women in Chinese
Thought and Culture, 291-294. 
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獄主 ), was zu tun sei, um alle Frauen im Allgemeinen und seine Mutter im Speziellen aus dem
„Blutteich“ (xuepenchi 血盆池) zu retten und ihr so die Güte der eigenen Geburt zu vergelten. Da
Frauen – so die Interpretation dieses Textes – naturgemäß unrein seien, würden sie zwangsläufig
nach ihrem Tod in diesen „Blutteich“ kommen und unvorstellbare Qualen erleiden. Die Methode zu
ihrer  Errettung  bestehe  schlicht  darin,  die  Drei  Schätze  zu  achten  und  drei  Jahre  lang  den so
genannten „Blutteichvegetarismus“ (xuepenzhai 血盆齋 ) einzuhalten. Abschließend müsse eine
„Versammlung zur Überschreitung des Blutteichs“ (xuepen shenghui 血盆勝會 ) folgen, bei der
buddhistische Mönche dieses Sūtra  einen ganzen Tag lang rezitieren.  Dann werde ein „prajña-
Boot“ (bore chuan 般若船) die Hölle verlassen und der betreffenden Person eine Wiedergeburt im
Buddhaland bescheren. Dennoch kann nicht eindeutig geklärt werden, welchen Text genau die hier
beschriebene  Sekte  verwendet  hat,  da  es  zahlreiche  Schriften  ganz  unterschiedlicher  religiöser
Traditionen gibt, die das eben skizzierte Motiv zum Thema haben.766 
Im quasi-enzyklopädischen Qingbai leichao 清稗類鈔 von Xu Ke 徐珂 (1869-1928) findet sich im
vierten Kapitel über Religion ein Eintrag zur „Lehre der Drei Patriarchen“ (Sanzujiao 三祖教), in
dem es heißt:
„Die meisten Geheimgesellschaften (mimi shehui 秘密社會) der Qing-Zeit stammen aus
der Ming-Zeit zuvor. So gab es die „Sekte der Drei Patriarchen“, die gemeinhin als Zweig
der Weißen-Lotos-Sekte gilt. Sie heißt auch „Sekte des Nichthandelns“ oder „Sekte des
Sandelholzduftes“ (Tanxiangjiao 檀香教). Die Mitglieder dieser Sekte versammelten sich
einmal jährlich, um Kerzen anzuzünden. Es ist ihre Methode, das Kerzenwachs in einer
Pfanne zu kochen und dann den Docht kurz einzutauchen. […] Außerdem gibt es [die
Methoden] des „Sitzens auf dem dharma-Boot“ (zuo fachuan 坐法船) und der „Erfühlung
des  Schicksals“  (mo yinyuan 摸姻緣 ).767 [Der  Sekte] zu  folgen  ist  jedoch  geheim.
Diejenigen, die nicht in der Sekte sind, können nicht dazukommen und zusehen.“768
Die hier zitierte Beschreibung ist eine der wenigen Fälle, in denen die Drachenblumentradition noch
zu  Beginn  des  20.  Jahrhunderts  als  Wuweijiao bezeichnet  wird.  Der  zweite  Name  „Sekte  des
Sandelholzduftes“ rührt möglicherweise von dem Brauch her, in den Vegetarierhallen neben großen
Weihrauchstäbchen und Kerzen auch Sandelholz (zhantan 旃檀 ), welches als Duftholz geschätzt
766Maekawa Tōru,  „Chūgoku ni  okeru ’Ketsubonkyō’-rui  no shosō“,  343f.  Auf den Seiten 341-335 bietet  er  eine
umfangreiche Auflistung von insgesamt 105  Xuepen-Texten der buddhistischen, daoistischen und volksreligiösen
Traditionen.
767Obwohl yinyuan 姻緣 eigentlich schicksalhafte Vorherbestimmungen in Heiratsangelegenheiten bezeichnet, lese ich
es in Übereinstimmung mit dem obigen Zitat aus dem Chushan caopu als Variante für yinyuan 因緣, also Schicksal
im allgemeinen Sinne.
768Qingbai leichao, Erstausgabe 1917, Bd. 4, Kapitel „Zongjiao lei 宗教類“, 1975f. Fast wortgleich zu finden in der
1915 erstmals publizierten Quellensammlung Qingchao yeshi daguan 清朝野史大觀, j. 12 (Qingdai shuyi 清代述
異), Abschnitt „Bailianjiao zhi zhiliu 白蓮教之支流“, 1298. Die Originalquelle konnte ich bisher allerdings nicht
ausfindig machen.
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wird, zu verbrennen.769 Die erwähnten religiösen Praktiken scheinen im Großen und Ganzen den
bereits  mehrfach  angeführten  zu  entsprechen.  Auffällig  ist  jedoch  die  explizit  geäußerte
Abschottung nach außen, die zweifellos aus der Sorge um die eigene Sicherheit herrührt. Das Ritual
des dharma-Bootes, auf das hier vermutlich angespielt wird, ist ein zentraler Bestandteil am ersten
und  siebten  Tag  des  Initiationsfestes  der  Longhuapai und  wird  in  Anhang  3  (Abschnitt  11.9.)
detaillierter besprochen.
Wie  in  diesem  Kapitel  deutlich  zu  machen  versucht  wurde,  hat  die  Drachenblumentradition
spätestens seit Ende des 18. Jahrhunderts eine religiöse Konventionalisierung erfahren. Diese bezog
sich einerseits  auf  die  Formen religiöser Praxis,  die  nichts  mehr von den ikonoklastischen und
antiritualistischen  Positionen  der  Frühpatriarchen  Luo  und  Ying  vermuten  lassen.  Andererseits
scheint  sich  auch  das  Spektrum  der  religiösen  Heilsziele  erweitert  und  damit  auch  von  der
Beschränkung  auf  „religiöse  Virtuosen“  gelöst  zu  haben.  So  erwecken  v.a.  Quellen  des  19.
Jahrhunderts  den  Eindruck,  dass  einigen  Anhängern  offenbar  nicht  mehr  nur  das  endgültige
Austreten  aus  der  leidhaften  irdischen  Welt  am  Herzen  lag,  sondern  recht  konventionelle
Hoffnungen auf günstige Wiedergeburten in den Mittelpunkt des Interesses traten.  So beschrieb
auch der aus Putian 莆田 stammende Lokalbeamte Guo Jianling 郭籛齡 (1825-1886) das religiöse
Leben der in seiner Heimat ansässigen Drachenblumenvereinigung (Longhuahui 龍華會) wie folgt:
„Ihre Tempel (jiaotang 教堂) befinden sich überall an festgelegten Orten. Die Mitglieder
rezitieren lediglich Texte und verehren Buddha. Zu den vegetarischen Zeiten (zhaiqi 齋期)
und Buddhageburtstagen rezitieren sie  Texte und führen Rituale durch.  Das ist  jedoch
alles. Sie halten niemanden zu irrigen religiösen Techniken und Kultivierungsmethoden
(xiulian 修煉) an. Die von ihnen rezitierten Schriften sind auch die Schriften des normalen
Buddhismus. Fragt man die Mitglieder, so wissen sie auch nicht, was denn anders sei als
beim Buddhismus.“770
Auch wenn diese Beschreibungen von einer sehr oberflächlichen Kenntnis des Autors zeugen und
in der mir vorliegenden Fassung scheinbar später sprachlich überarbeitet wurden, sind sie doch ein
guter Beleg der religiösen Konventionalisierung der Longhuajiao. Ein Zeugnis diesen Inhaltes wäre
für Drachenblumensekten des 17. Jahrhunderts undenkbar. 
769Nachgewiesen im Chongming manlu, Vorwort von 1877, 35.02-03.
770Shanmin  suibi 山 民 隨 筆  (Pinselnotizen  des  [Herrn]  „Bergvolk“),  von  Guo  Jianling,  zitiert  in  der
Lokalbeschreibung Putian xianzhi 莆田縣志 von 1963. Dies wiederum liegt mir auch nur als Zitat vor: Pu Wenqi,
Zhongguo  minjian  mimi  zongjiao,  63f.  Die  Lebensdaten  Guos  folgen  seiner  Biographie  in:  Putian  xianzhi
(Zhonghua shuju: Beijing, 1994), Kap. 38, 1060.
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4.7. Religiöse Praxis in der Longhuapai in Taiwan
4.7.1. Das religiöse Leben in der Geschichte der taiwanischen Longhuapai
In ähnlicher  Weise wie bei  den anderen beiden vegetarischen Sekten liefert  erst  die  japanische
Kolonialzeit  ausreichend Quellenmaterial,  um belastbare Aussagen über  die religiöse Praxis der
Longhuapai in  Taiwan  treffen  zu  können.  Dabei  treten  Aussagen  zutage,  die  einerseits  die  im
vorigen  Kapitel  beschriebene  und  sich  spätestens  im  18.  Jahrhundert  durchsetzende
Konventionalisierung  widerspiegeln,  aber  andererseits  auch  in  einigen  Punkten  an  die  radikale
Haltung der Frühzeit erinnern. Bereits die Beschreibung Südtaiwans von 1902 führt zwar an, dass
die Mitglieder an bestimmten Festtagen Texte rezitieren und Buddha verehren oder dass sie hoffen,
durch ihre strikte vegetarische Ernährung Frieden im Hier und Jetzt sowie Glück für die Zukunft zu
erlangen.771 Auf der anderen Seite wird aber auch festgestellt:
„Eine unbedingte Voraussetzung, um ein vegetarischer Freund (saiyū 齋友) zu sein, ist der
Verzicht  auf  Fleisch,  Glücksspiel,  Unzucht  (ja’in 邪淫 ),  Alkohol,  Tabak,  Betelnüsse,
Lauch  und  Lauchzwiebeln.  Außerdem  ist  die  Benutzung  von  Gold-  und  Silberpapier
(kinginshi 金銀紙) und Feuerwerk verboten. […] Die vegetarischen Freunde tadeln alle
schlechten Sitten  und Gebräuche.  So kommen sie  auch nicht  den  üblichen  Sitten von
Bekappung  zur  Volljährigkeit,  Heirat,  Begräbnis  und  Opfer  an  die  Verstorbenen
(kankonsōsai 冠婚葬祭) nach.“772
Bemerkenswert ist die radikale Ablehnung verbreiteter religiöser Praktiken wie das Verbrennen von
Papiergeld  und das  Entzünden von Feuerwerk zur  Vertreibung übler  Geister.  Interessanterweise
scheint das Verbrennungsverbot von Papiergeld lediglich auf Gold- und Silberpapier (kinginshi)
beschränkt zu sein, die zumindest in Taiwan vornehmlich der Darbringung an Götter (Goldpapier)
und  Ahnen  (Silberpapier)  dienen.773 Das  den  Geistern  zur  Besänftigung  darzubringende
kupferfarbene  Papiergeld  wird  jedoch  nicht  erwähnt.  Auch  andere  traditionelle  Praktiken,  die
jedoch nicht näher ausgeführt werden – so ist die Wendung kankonsōsai nicht notwendigerweise als
Aufzählung  konkreter  Praktiken  zu  verstehen,  sondern  eher  als  Sammelbegriff  für  alle  Arten
glücklicher und trauriger Ereignisse im Leben eines Menschen774 – wurden offenbar abgelehnt. Der
Text hebt außerdem die strikte Regeltreue der Vegetarier hervor, die auch in vielen anderen Quellen
771Der im Text verwendete Terminus „meifuku 冥福“ verweist wörtlich genommen auf das Glück, welches man in der
Unterwelt erhalten kann (so auch das chinesische Äquivalent mingfu 冥福 , vgl.  HYDCD 2:455b). Dennoch kann
das  japanische  meifuku auch  das  Glück  meinen,  welches  aufgrund  verrichteter  Wohltaten  in  einem  Leben  im
nächsten zu erwarten ist (KGDJT, 2317). Diese Deutung wird auch durch den hiesigen Kontext gestützt, der von
„mirai no meifuku 未来の冥福“ – dem „zukünftigen Glück“ – spricht. 
772Nanbu Taiwan shi, ZGFZCS-Taiwan 302:3, 34 und 44. 
773Zu den verschiedenen Verwendungen von Opfergeld in Taiwan, siehe:  Wolf, „Gods, Ghosts, and Ancestors“ und
Seaman, „Spirit Money“. In Hongkong hingegen scheint Gold- und Silberpapier (jinyinzhi 金銀紙 ) lediglich den
Ahnen dargebracht zu werden, siehe: Scott, For Gods, Ghosts, and Ancestors, 27.
774KGDJT, 580.
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höher  als  die  der  buddhistischen Mönche und Nonnen eingestuft  wird.775 Diese auch in  vielen
späteren  Werken  der  japanischen  Kolonialzeit  anzutreffenden  Einschätzungen  haben  viel  dazu
beigetragen, das Bild der Longhuapai und der Zhaijiao im Allgemeinen zu formen.776 Dieses Bild
hat  so  auch  seinen  Eingang  in  die  wissenschaftliche  Erforschung  der  Zhaijiao in  den  letzten
Jahrzehnten gefunden.777 
Der japanische Forscher Nishioka Hideo 西岡英夫 stellt in einem Manuskript aus dem Jahre 1936
noch mehr als alle anderen die strenge asketische und auf die Erlösung ausgerichtete Lebensführung
der  vegetarischen  Sekten  in  den  Vordergrund.778 Im  Vergleich  zur  Restgesellschaft,  die  sich
ausschließlich der Sorge um diesseitige und unmittelbare Alltagsbelange hingebe, ganz dem Kalkül
der  Effektivität  von Gottheiten  verschreibe  und keinerlei  religiöse  Kultivierung im Blick  habe,
verfolgen die Anhänger der Zhaijiao „höhere“ Ziele. Dank ihres tiefen Glaubens beschreiten sie mit
aller Kraft ihren religiösen Weg, von dem sie auch durch nichts abzubringen sind, und fügen sich so
gleichmütig und doch bestimmt ihrem religiösen Schicksal  (anshin ryōmei  安心立命 ).779 Die
„normalen“ Taiwanesen, so Nishioka, interessieren sich überhaupt nicht für Religion (shūkyō 宗教),
sondern seien eher dem „Aberglauben“ (meishin 迷信) verfallen. Sie streben nur nach diesseitigem
Nutzen wie der „Suche nach Glück und Vermeidung von Unheil“ (kyūfuku hika  求福避禍 ) und
wenden  sich  von  ihren  Göttern  ab,  sobald  sich  diese  als  ineffektiv  erweisen.  Die  Vegetarier
hingegen legen ihren tiefen Glauben nie ab. Daher impliziere der Begriff „Vegetarier“ (saishokujin
菜食人) immer auch einen hohen moralischen Charakter. 
Unverkennbar ist nicht nur die christlich-westliche Note in Nishiokas Religionsverständnis, nach
dem nur das Streben nach „höheren“ und „außerweltlichen“ Zielen aus einem tiefen und festen
Glauben  heraus  religiös,  während  rein  diesseitig  und  pragmatisch  orientiertes  Handeln  ohne
ausformulierte Glaubensgrundsätze „abergläubisch“ sei. Tatsächlich ist der in der 2. Hälfte des 19.
Jahrhunderts  nach  Ostasien  exportierte  westliche  Religionsbegriff  in  hohem  Maße  christlich
vorgeprägt.780 Es ist also nicht verwunderlich, dass Nishiokas Blick durch die „christliche Brille“
775Anping xian zaji, TWWXCK 52, 20, übersetzt in: Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 155; Rinji Taiwan
kyūkan chōsa-kai daiichibu chōsa daisankai hōkokusho, Bd. 2, shang, 258; Chūgai nippō 中外日報, 1916/10/7, Nr.
5147, p. 2, Spalte 1, Abschnitt „Zentō no sōryo 全島の僧侶“; Taiwan fūzoku-shi, 1065.
776Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 81; Taiwan kyūkan kankonsōsai to nenjū gyōji 臺灣舊慣冠婚葬祭と年中行事,
von Suzuki Seiichirō 鈴木清一郎 (Taipei: Taiwan nichinichi shinpōsha, 1934), 36; Taiwan no shūkyō 臺灣の宗教,
von Masuda Fukutarō 増田福太郎 (Tokyo: Yōkenoō, 1939), 100.
777Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 190; Jones, Buddhism in Taiwan, 15.
778Die folgenden Beschreibungen paraphrasieren: Taiwanjin no Kannon shinkō to saishokujin seikatsu 臺灣人の觀音
信 仰 と 菜 食 人 生 活 ,  von Nishioka Hideo  西岡英夫 ,  1936, keine bibliographischen Angaben, (1.  Teil) 24f.,
(„Fortsetzung“,  zenjō 前承 )  22f.,  25.  Die von mir  benutzte Kopie befindet  sich im Besitz  der  Bibliothek des
Ethnologischen Instituts der Academia Sinica, Taipei. Vgl. auch die Selbstsicht der Taiwan Fojiao Longhuahui in:
Masuda Fukutarō, „Taiwan no jibyō o junreki shite – Kagigun“, 8.
779Zur Bedeutung von anshin ryōmei (auch: anshin ryōmyō oder anshin ritsumei), siehe: BKDJT, 83b-84a.
780Isomae Jun'ichi, „Kindai ni okeru 'shūkyō' gainen no keisei katei“, 173.
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bestimmte  Aspekte  der  Zhaijiao besonders  hervorhebt  oder  möglicherweise  sogar  überbetont.
Zudem erinnern seine Ausführungen zur absoluten und uneingeschränkten Verfolgung religiöser
Ziele ungeachtet vermeintlicher Kosten und Nutzen an einen Typus menschlichen Handels in der
Soziologie Max Webers: Das wertrationale Handeln. Dieses unterscheide sich von zweckrationalem
Handeln, indem es ein absolutes Ziel setze, welches ungeachtet seiner Kosten „durch bewußten
Glauben an den [...] unbedingten Eigenwert eines bestimmten Sichverhaltens rein als solchen und
unabhängig vom Erfolg“ verfolgt werde.781 
Damit  scheint  die  Lebensführung  der  „Vegetarier“  –  zumindest  den  Ausführungen  der  bisher
zitierten Quellen folgend – sehr  stark dem Bild einer  „innerweltlichen Askese“  zum Ziel  einer
„außerweltlichen Erlösung“ zu entsprechen.782 Bemerkenswert  ist  in diesem Zusammenhang die
von  einigen  Autoren  der  Kolonialzeit  aufgestellte  Behauptung  einer  im  Vergleich  zur
Restbevölkerung  gesteigerten  Sozial-  und  Arbeitsmoral.  So  wird  der vegetarische  Glauben  als
rational, nicht-abergläubisch und aktiv in der Welt agierend definiert. Er helfe dem Einzelnen bei
der Erlangung der Erleuchtung, bringe der Familie Glück und Zufriedenheit und der Gesellschaft
Wohlstand und Gemeinsamkeit (gongrong gongcun 共榮共存 ).783 Ohne  sich  durch  weltliche
Genüsse  ablenken  oder  durch  die  gesundheitlichen  und  sozialen  Folgeschäden  von  Opium-,
Alkohol-  oder  sexuellen  Exzessen  schädigen  zu  lassen,  gehen  die  Vegetarier  unbeirrt  ihren
Geschäften nach und verhalten sich folgsam und tugendhaft (junryō 順良). Durch ihre Strebsamkeit
nutzen sie ihrem Land und können so als wirkliche „Staatsbürger“ zählen (kokumin taru mono 國民
タルモノ ). Zudem verwehren sie sich vielen traditionellen und „abergläubischen“ Praktiken, die
aus  ihrem  Glauben  heraus  nicht  nur  unnütz,  sondern  auch  als  finanzielle  Verschwendung
erscheinen.784 Ein Autor sieht aufgrund ihres Doppelcharakters als Laien und Priester sogar einen
noch  „säkulareren“  Charakter  (sara  ni  sezokuteki 更 に 世 俗 的 )  als  bei  den  Mönchen  der
japanischen „Wahren Schule des Reinen Landes“, denen es ebenfalls erlaubt ist, zu heiraten und
Fleisch oder Alkohol zu konsumieren.785
Die Verbindung der innerweltlich-asketischen Lebensführung der vegetarischen Sekten mit einer
rationaleren und höheren Arbeitsethik im Vergleich zur Normalbevölkerung erinnert  in gewisser
Weise an die „protestantische Berufsethik“, die Weber zufolge entscheidend an der Entstehung des
781Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 12.
782Diese Terminologie folgt ebenfalls: Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, 329f.
783Taiwan quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian  臺灣全臺寺院齋堂名蹟寶鑑 , von Xu Shou  徐壽  (Tainan:
Guoqing xiezhen guan, 1932), TWZJZL 27, 114.
784Nanbu Taiwan shi,  ZGFZCS-Taiwan 302:3, 31f. und 44 sowie  fast identisch übernommen in:  Li Ping Xiaxian,
„Jisaishū“, 55ff.; Rinji Taiwan kyūkan chōsa-kai daiichibu chōsa daisankai hōkokusho, Bd. 2, 258; Taiwan fūzoku-
shi, 1065 und Taiwanjin no Kannon shinkō to saishokujin seikatsu, (1. Teil) 27.
785Taiwan to nanpō Shina 臺灣と南方支那 , von Tanaka Zenryū 田中善立 , Shinshū yōsha: Tokyo 1913, Kapitel 5,
332.
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modernen  kapitalistischen  Arbeitsethos  beteiligt  gewesen sei.786 Ungeachtet  der  Richtigkeit  von
Webers Analyse, die hier nicht behandelt werden kann und soll, wären also zusätzlich zu den in
Kapitel  4.6.1 angesprochenen Anknüpfungspunkten noch weitere denkbar, die eine Bezeichnung
der  Zhaijiao als „protestantische Buddhisten“ erlauben ließen. So vielversprechend und suggestiv
diese auch klingen mögen, fallen sie doch denselben Problemen anheim wie die in den vorigen
beiden Kapiteln angesprochenen Behauptungen auch. Sie halten – ob unwissentlich oder nicht –
präskriptive  und  normative  Aussagen  (kodifizierte  Normen,  Aussagen  von  Sektenmitgliedern,
verallgemeinerte Aussagen Außenstehender) für Abbildungen der Realität und schreiben ihnen so
einen  deskriptiven  Charakter  zu.  Im  Folgenden  möchte  ich  auf  Grundlage  der  drei  großen
Religionsuntersuchungen des 20. Jahrhunderts sowie einiger Daten meiner Feldforschung zeigen,
wie verklärend und idealisierend die obigen Aussagen teilweise sind.
Anders  als  in  den  meisten  allgemeinen  Abhandlungen  dargestellt,  berichten  bereits  viele
Untersuchungen der japanischen Kolonialzeit von der Verbrennung von Papiergeld in vegetarischen
Tempeln.787 Auch  ich  konnte  Papiergeldverbrennung,  aber  auch  das  Entzünden  von  Feuerwerk
durch Mitglieder mehrfach beobachten.788 Verkauf und Verbrennung von Papiergeld sind v.a. in den
Ritualen zu beobachten,  die  mit  der  Errettung der  Verstorbenen oder der  Sorge um das  eigene
Wohlergehen oder dem der Familie verbunden sind. Im Rahmen des Initiationsfestes etwa, welches
ich in der Chaotiantang beobachten konnte, wurden vom ersten bis fünften Tag Rituale zur Erlösung
der Verstorbenen (chaodu 超度)  abgehalten, am ersten Tag speziell für die Initianden, am dritten
Tag für alteingesessene Mitglieder. Dabei wurde den Anweisungen des Ritualhandbuchs folgend ein
„Mantra zur Wandlung von Geld und Papier“ (huacai huabo zhenyan 化財化帛真言) gesungen,
welches  offenbar  dazu dienen soll,  die  Opfergaben an die  Verstorbenen  (Papiergeld) durch  die
später folgende Verbrennung in die Welt der Geister übergehen zu lassen.789 Abschließend wurden
immer auch Papiergeld sowie den Ahnen zugedachte Zertifikate (diewen 牒文) verbrannt.
Zudem werden in den zhaitang in zumeist speziell dafür angelegten Räumen oder Gebäuden Tafeln
aufgestellt, die den Ahnen von Mitgliedern (jiuxuan qizu 九玄七祖) gewidmet sind (vgl. Kapitel
3.2.).  In der Dehuatang, aber  auch vielen anderen von mir besuchten Tempeln, stammen einige
dieser Tafeln noch aus der Qing-Zeit, was darauf hindeutet, dass die Verehrung der eigenen Ahnen
(die  ja  nicht  zwangsläufig  auch immer  Mitglieder  gewesen sind)  kein  Produkt  der  japanischen
786Weber, „Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus“. Ähnliche Beobachtungen wurden teilweise auch
bei Yiguandao gemacht, jedoch vgl. Song Guangyu, Tiandao gouchen, 212f.
787Jibyō chōsasho: Shinchikuchō 寺廟調査書―新竹廳, 11019, 11076:3; Shaji byō’u ni kan suru chōsa: Taihokuchō
社寺廟宇ニ関スル調查・臺北廳, o. S., Eintrag „Jieyuantang 接源堂“; Jibyō daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢
郡 I, 024010, 026013. 
788Beispiele sind: Guanyins Erleuchtung (Mindetang, 30.07.2010), das Initiationsfest (Chaotiantang, 15.-21.11.2010)
und  ein  Pudu-Ritual,  durchgeführt  von  Mitgliedern  der  Chaotiantang  für  einen  privaten  Tempel  (Huatan,
15.08.2010). 
789Gongde keyi 功德科儀, Chaotiantang 2008, 17.
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Kolonialzeit  oder  späterer  Entwicklungen  ist,  sondern  schon  damals  verbreitet  gewesen  sein
muss.790 Zudem ist bemerkenswert, dass die Tafeln nicht wie sonst üblich zuhause, sondern in der
zhaitang aufbewahrt werden. Auch einige Nachkommen bereits verstorbener Mitglieder bewahren
ihre Ahnentafeln in den Tempeln auf, obwohl sie selbst keine Anhänger der Sekte sind. Wie Yves
Menheere bei seiner  Feldforschung in der Dehuatang mitgeteilt wurde, hat diese Praxis aus Sicht
der  Nachkommen  durchaus  Vorteile,  da  die  Ahnen  in  der  Halle  dem Schutz  der  Bodhisattvas
unterliegen und regelmäßig am 1. und 15. Tag des Monats verdienstmehrende Textrezitationen für
sie durchgeführt werden.791 
In  der  täglich  durchzuführenden  Morgen-  und  Abendliturgie  (zaoke  wanke  早 課 晚 課 )  der
Dehuatang  werden  den  Ahnen  jeweils  zwei  Weihrauchstäbchen  und  frisches  Wasser  (Tee)
dargebracht.792 Am Ende des jährlich am 4/8 begangenen Buddhageburtstages werden den Ahnen im
Rahmen des letzten Teilrituals  „Mittagsopfer“ (wugong fajie 午供法節 ) drei  Räucherstäbchen
sowie üppige Speisen geopfert. Nachdem ein „göttliches Mantra zur Hinübergeburt ins Reine Land“
(wangsheng jingtu shenzhou 往生淨土神咒) gesungen wurde und versucht wird, die Speisegaben
mithilfe verschiedener Mantras den Verstorbenen zugute kommen zu lassen, beschließt das „gātha
der Verdienstübertragung“ (huixiangji 迴向偈) den rituellen Teil des Fests, der dann direkt in das
gemeinsame  Festmahl  hinüberführt.793 Die  Durchführung  entspricht  dabei  ziemlich  genau
buddhistischen Vorbildern und ist eines von zahlreichen Indizien für die bereits sehr fortgeschrittene
Buddhisierung der Dehuatang.794 
Neben der  Sorge  um das  Wohlbefinden  der  eigenen  Ahnen  ist  auch  die  Sorge  um das  eigene
Wohlergehen und das der Familie eine auch für Mitglieder wichtige Frage, selbst wenn sie nicht
heilsrelevant ist. Die Sorge um Glück, Frieden in der Familie, eine gute Heirat, die Heilung von
Krankheiten,  ein langes Leben und allgemein „die Vertreibung von Übel  und Herbeirufung von
Glück“  (chuzai  zhaofu  除災招福 )  wird schon in vielen Quellen der japanischen Kolonialzeit
hervorgehoben.795 Bereits ein Tempelgrundbuch von 1907 berichtet davon, dass die Vegetarier der
Qingtiantang 慶天堂 in Douliu für Frieden und den Schutz der Familien beten.796 Im Rahmen des
790Vgl. Menheere, „The Butcher in the Buddha Hall“, 6 für die Dehuatang.
791Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“, 47f.
792Feldbesuch, Dehuatang (17.04.2010).
793Feldbesuch, Dehuatang (21.05.2010).
794Fomen  rike,  120;  Fomen  bibei  kesongben,  110.  Zur  Frage  der  Buddhisierung  der  Dehuatang,  siehe  meinen
unveröffentlichten Vortrag: Broy, „From Sectarian Past to Buddhist Present“.
795Chūgai nippō 中外日報, Nr. 2320, Meiji 40/7/12 (12.07.1907), 2, Spalte 4; Jibyō chōsasho: Nantōchō 寺廟調査書
―南投廳 , 10122; Jibyō chōsasho: Tainanchō 寺廟調査書―臺南廳 , Vorwort datiert auf 1915, 086031; Jibyō
daichō: Inringun 寺廟台帳―員林郡, 04100; Jibyō daichō: Shōkagun 寺廟台帳―彰化郡, 02041; Jibyō daichō:
Tainanshi 寺廟台帳―臺南市 , 04407; Jibyō daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡  I, 026013; Jibyō daichō:
Taichūshū Hōgengun I 寺廟台帳・台中州豐原郡 I, 001006, 004011.
796Torokuchō Seirahō shibyō saidō daichō 斗六廳西螺堡祠廟齋堂台帳, 1907, 042043.
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Initiationsfestes der Chaotiantang nahm das  Fahua-Ritual  法華  („dharmablume“),  welches der
Erlangung diesseitiger Heilsgüter wie Frieden, Glück und Gesundheit dient, einen großen Raum
ein.  Üblicherweise  wird  es  von  Außenstehenden  gebucht,  was  u.a.  auch  der  Finanzierung  des
einwöchigen Festes dient. Am dritten Tag jedoch ließ sogar ein im Initiationsprozess befindliches
Neumitglied  dieses  Ritual  durch  ihre  Glaubensbrüder  durchführen.  Auch  das  Praktizieren
verschiedener in Taiwan populärer Divinationsmethoden, wie das Werfen halbmondförmiger Hölzer
(jiaobei 筊杯 )  oder  das  Ziehen von Bambusstäbchen (qiuqian 求籤 )  mit  einer  zugeordneten
Antwort ist in Quellen der japanischen Zeit bestens dokumentiert.797
Was  den  Verzicht  auf  Fleisch,  Alkohol,  Tabak  und  andere  Genussmittel  anbelangt,  geben  die
meisten Quellen leider keinen Aufschluss über die tatsächlich praktizierte Form der dort zumeist
eher idealtypisch vorgeschriebenen asketischen Lebensführung. In meiner Feldforschung konnte ich
jedoch  einige  Anhaltspunkte  sammeln,  welche  die  in  vielen  Quellen  anklingende  Strenge  der
Lebensführung  in  Zweifel  ziehen.  Beispielsweise  wird  selbst  der  für  „vegetarische  Sekten“
vermeintlich obligatorische Verzicht auf Fleisch nicht mehr von allen Vollmitgliedern befolgt. So
beschränkt sich Teilzeit-Vegetarismus nicht nur auf die ohnehin nicht als  vollwertige Mitglieder
anerkannten „Blumenvegetarier“  (huazhai 花齋 ,  siehe unten).  In  zwei  Fällen berichten bereits
historische  Quellen  der  japanischen  Kolonialzeit  davon,  dass  die  Mitglieder  nur  noch  zu
bestimmten Zeiten und Gelegenheiten vegetarisch lebten.798 Im Fall der Dehuatang etwa scheint es
so zu sein, dass sich die Mehrzahl der Mitglieder nur noch im Tempel vegetarisch ernährt.799 Zudem
ist  natürlich  das  Beispiel  der  Reformsekte  Xinyue  Longhuapai zu  nennen,  die  einen  völligen
Verzicht auf Fleisch und bestimmte Gemüsesorten als nicht heilsentscheidend ansieht und deshalb
nur einen Halbtagsvegetarismus pflegt, der von 23 Uhr abends bis 11 Uhr vormittags einzuhalten
ist.800 Im Tempel selbst hingegen herrscht ein apodiktisches Fleischverbot, was generell in vielen,
wenn  nicht  sogar  allen  zhaitang der  Fall  zu  sein  scheint.  Dies  spricht  trotz  einiger
Lockerungserscheinungen noch immer für die hohe religiöse Bedeutung des Vegetarismus in den
Zhaijiao.  Mitglieder anderer von mir besuchter Tempel hingegen, wie beispielsweise die Hallen
Chaotiantang und Mindetang, betreiben einen lebenslangen Vegetarismus.
Obwohl  eine  vegetarische  Lebensweise  also  noch  als  wichtig  und  in  vielen  Fällen  auch  als
heilsrelevant angesehen wird, ist der Genuss von Tabak und Betelnüssen unter einigen Anhängern
durchaus verbreitet. Während die Dehuatang offenbar noch viel Wert auf das Verbot dieser Genuss-
797Jibyō daichō: Inringun, 04100;  Jibyō daichō: Taichūshū Hōgengun I,  001006, 004011;  Jibyō daichō: Tōseigun I,
024011.
798Shaji byō’u ni kan suru chōsa. Taihokuchō, o. S., Eintrag „Ciyuntang  慈雲堂 “ ;  Jibyō daichō: Inringun, 04100
(768a).
799Interview Lin Chaocheng, Songjingtuan 誦經團 (1997/6/7); Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“,
56.
800Informelles Gespräch, Bao'antang 保安堂 (14.05.2010).
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und Rauschmittel legt und ich während meiner Aufenthalte auch nichts gegenläufiges beobachten
konnte,801 war  der  Konsum  von  Tabak  und  Betelnüssen  bei  der  Mehrzahl  der  (männlichen)
Ritualleiter des Initiationsfestes in der Chaotiantang eine beliebte Freizeitaktivität. Dennoch war der
Genuss dieser Mittel auf die Aufenthaltsräume für männliche Gäste in der ersten Etage beschränkt
und wurde nicht  in den eigentlichen Tempelräumen praktiziert.  Alkoholgenuss scheint  ebenfalls
nicht kategorisch abgelehnt zu werden, äußerten sich mehrere meiner Informanten doch recht vage
bis  locker  über  diese  Frage.  So  sei  es  in  Ordnung,  sich  ab  und  an  abends  ein  Gläschen  zu
genehmigen, sofern man sich nicht betrinke und die Fassung verliere. In einem Fall wurde mir im
Empfangsraum einer  zhaitang durch den Bruder des Abts (der  huazhai ist und deshalb eigentlich
auch keinen Alkohol trinken dürfte) ein Glas Hirseschnaps (Gaoliangjiu 高粱酒) angeboten. Yves
Menheere berichtet zudem von einem kleineren Festessen im Haus der Äbtissin der Dehuatang (die
Alkoholgenuss mir gegenüber explizit ablehnte), bei dem ein selbstgebrautes alkoholisches Getränk
serviert wurde.802
Wie auf den vergangenen Seiten zu zeigen versucht wurde, war und ist die tatsächliche religiöse
Lebensführung der taiwanischen Longhua-Anhänger in vielen Fällen nicht so radikal und asketisch,
wie  dies  einige  allgemeine  Darstellungen  und  Charakterisierungen  implizieren.  Im  Gegenteil
scheint sie v.a. heutzutage in vielen Fällen ihren radikalen Charakter verloren zu haben, was sich
etwa darin widerspiegelt, dass Vegetarismus mitunter nur noch im Tempel praktiziert wird oder dass
Tabak, Betelnüsse und selbst Alkohol nicht mehr grundsätzlich verboten sind. Longhua-Mitglieder
führen Rituale zur Erlösung ihrer Ahnen aus, und sie beten für diesseitige und alltägliche „Güter“
wie  Gesundheit,  Glück  und  Frieden.  Diese  Praktiken  mögen  durchaus  nicht  als  heilsrelevant
angesehen  werden,  aber  die  Sorge  um  diesseitige  und  jenseitige  Belange  der  lebenden  und
verstorbenen Familienmitglieder auf der einen Seite, aber auch der eigenen Person auf der anderen,
ist ein unverkennbares Zeugnis allgemeiner Konventionalisierung religiöser Praxis. 
Ähnliche  Entwicklungen sind auch in  der  Erweiterung des  Pantheons  der  in  Longhua-Tempeln
verehrten  Gottheiten  zu  erkennen.  So  berichten  die  allgemeineren  Werke  der  japanischen
Kolonialzeit zwar durchaus von figürlich dargestellten Buddhas und Bodhisattvas, die tatsächliche
Bandbreite der in vielen zhaitang vorfindbaren Gottheiten aller religiösen Traditionen wird jedoch
zumeist  verschwiegen.803 So  behauptet  der  oben  bereits  erwähnte  Nishioka  Hideo  erneut  in
puristischer Manier, dass in den Vegetarierhallen keinerlei Vermischung von Göttern und Buddhas
stattfände (obwohl er an anderer Stelle auch nichtbuddhistische Gottheiten als Verehrungsobjekte
801Das Verbot wurde mir bestätigt durch die Tempelleiterin Liangu, Interview 06.09.2010.
802Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“, 56.
803Jedoch behauptete schon Lian Heng 連橫 in seinem Taiwan tongshi 臺灣通史 (TWWXCK 128, j. 22, 580), dass in
den vegetarischen Tempeln Himmel und Erde sowie allerlei anderen Göttern (baishen 百神) geopfert werde.
168
anführt).804 Auch  eine  1931  publizierte  Liste  der  Hauptgottheiten  von  114  Longhua-Tempeln
vermittelt  diesen  Eindruck.  So  finden  sich  in  in  der  absoluten  Mehrheit  von  109  Hallen  die
buddhistischen Verehrungsobjekte Guanyin (71 Hallen), Śākyamuni (32), Sanbaofo 三寶佛 (4) und
Xitian Fozu 西天佛祖 (2, Amitābha).805 Lediglich fünf Tempel verfügen mit Guandi 關帝 (2), dem
Jadekaiser (2) und Xiangong 仙公 (1, vermutlich Fuyou Dijun 孚佑帝君 alias Lü Dongbin 呂洞賓)
über Hauptgottheiten, die üblicherweise nicht der buddhistischen Tradition zugeordnet werden.806 
Doch schon ein Blick in die Tempelgrundbücher und -untersuchungen der japanischen Kolonialzeit
zeigt ein weitaus komplexeres Bild der in der Longhuapai verehrten Gottheiten. So finden sich, wie
in den zhaitang der anderen beiden Sekten, neben den mehrheitlich buddhistischen Hauptgottheiten
zahlreiche  weitere  Gottheiten  und  Verehrungsobjekte.  Am  auffälligsten  dürfte  die  Verehrung
Patriarch Luos bzw. aller drei Gründungspatriarchen sein. Ähnlich wie im Fall der oben in Kapitel
4.6.2 besprochenen Wuwei-Sekte aus dem Jahre 1775 werden den Gründungspatriarchen drei leere
Stühle aufgestellt, die als „Stühle der drei Herren“ (sangongyi 三公椅) bezeichnet werden. Im Zuge
meiner  Feldforschung konnte  ich  regulär  aufgestellte  Stühle  in  neun von 15 aktiven  Longhua-
Tempeln  finden.807 Zumeist  handelt  es  sich  um  Miniaturobjekte,  die  üblicherweise  auf  dem
Hauptaltar stehen. In der Dehuatang allerdings stehen die drei Stühle in normaler Größe direkt vor
dem Hauptaltar  auf dem Boden. Mitunter werden Patriarch Luo oder die drei  Patriarchen auch
figürlich als alte Männer mit Bart dargestellt.808
Neben den Hauptverehrungsobjekten sowie den symbolisch oder figürlich dargestellten Patriarchen,
die alle im Hauptaltarraum in der hinteren Mitte des Tempels untergebracht sind, der als „Innere
Heimat“ (neijiaxiang 內家鄉) bezeichnet wird, beherbergen die zhaitang der Drachenblumensekte
jedoch  noch  zahlreiche  weitere  Gottheiten.  So  befinden  sich  in  traditionell  eingerichteten
Vegetarierhallen  üblicherweise  direkt  im  Eingangsbereich  der  Haupthalle  links  und  rechts  des
Eingangs  Figuren  der  Lokalschutzgötter  Erd-  (Tudigong  土 地 公 ,  links)  und  Stadtgott
804Taiwanjin no Kannon shink to saishokujin seikatsu, (1. Teil) 28.
805Sanbaofo („Buddhas der Drei Schätze“) kann auf unterschiedliche Buddhas verweisen, oft sind jedoch Śākyamuni,
Amitābha und der „Medizinbuddha“ Bhaiṣajyaguru (Yaoshifo  藥師佛 ) gemeint. Vgl.  Taiwan no shūkyō, 52 und
Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition in Taiwan, 189 (FN 221).
806Li Tianchun, „Saikyō gaisetsu“, 69. Xiangong wird in einem Untersuchungsprotokoll von 1959 als  Fuyou Dijun
identifiziert, siehe: ZJDCS: Taibeixian (1959), 34028.
807Mindetang  (Taizhong),  Shandefotang  善 德 佛 堂  (Taizhong),  Ciyinsi  (Kreis  Taizhong),  Dehuatang  (Tainan),
Chaotiantang (Zhanghua), Zhonghetang 中和堂 (Zhanghua), De'entang 德恩堂 (Kreis Nantou), Tianlongtang 天龍
堂 (Kreis Nantou) und Zhengzhen fotang 正真佛堂 (Kreis Yunlin).
808Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang, 00014; Nandō Jibyō tanbōki 南島寺廟探訪記 (1929), in: Tōa Hōchitsujo
josetsu. Minzoku shinkō o chūshin toshite 東亞法秩序序説―民族信仰を中心として, von Masuda Fukutarō 増田
福太郎  (Ajiagaku sōsho アジア学叢書 , 78, Tokyo: Ōzorasha, 2001), 277; ZJDCS: Xinzhuxian (1959), 40165;
Fuyuantang 福源堂 in Wuri 烏日鄉 (Kreis Taizhong) und Shandefotang in Taizhong-Stadt, Bezirk Nantun 南屯區
(Feldbesuch:  29.  Juli  2010).  Fotos  zweier  unterschiedlicher  Figuren  Patriarch  Luos  sind  zu  finden  in:  Zhang
Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 17 und 145.
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(Chenghuangye  城隍爺 ,  rechts).809 Das  Spektrum  der  verehrten  Gottheiten  ist  jedoch  noch
wesentlich breiter und reicht von üblichen volksreligiösen Gottheiten über daoistische Unsterbliche
bis hin zu Figuren der Geschichte Taiwans: So finden sich auf der einen Seite populäre Gottheiten
wie  Mazu  馬祖 ,  Fuyou  Dijun  (Lü  Dongbin),  Guandi,  Sanguan  Dadi  三官大帝 ,  Zhusheng
Niangniang 註生娘娘, Meister Qingshui 清水祖師, Sun Wukong 孫悟空 oder auch der Jadekaiser
玉皇大帝 .810 Auf der anderen Seite sind aber auch vergöttlichte Religionsgründer zu nennen wie
etwa  Himmelsmeister  Zhang  張 天 師 ,  Konfuzius  und  Laozi,  aber  auch  Persönlichkeiten  der
Geschichte Taiwans wie Zheng Chenggong 鄭成功 (Koxinga).811 Im Grundbuch der Zhaimingtang
齋明堂 im Kreis Taoyuan werden sogar die allgemein als „Fünf Kaiser“ bekannten „Großen Kaiser
der fünf Manifestationen und numinosen Beamten“ (Wuxian Lingguan Dadi  五顯靈官大帝 )
aufgeführt.812 In diesem Fall könnte die Inkorporation „anderer“ Gottheiten, von denen die Fünf
Kaiser nur ein Beispiel  sind,  darauf  zurückzuführen sein,  dass  die  Zhaimingtang zur  Zeit  ihrer
Gründung um die Mitte des 19. Jahrhunderts zunächst ein volksreligiöser oder daoistischer Tempel
gewesen sein könnte, wie anhand des ursprünglichen Namens Fufengong 福份宮 zu vermuten ist.813
Ebenso  bemerkenswert  wie  die  schiere  Präsenz  volksreligiöser  und  daoistischer  Gottheiten  in
Longhua-Tempeln ist  der  Grund hierfür,  der  oft  sehr individuell  und tempelspezifisch ist.  Yves
Menheere beispielsweise wurde vom Leiter der Mingdetang  明德堂 im Kreis Tainan berichtet,
dass die Verehrung von  Xuantian Shangdi  玄天 上帝  –  der einer populären Geschichte zufolge
sogar Fleischer gewesen sei, dies jedoch bereut habe – auf eine Besessenheit zurückzuführen sei.814
Zur  Zeit der Gründung des Tempels habe offenbar eine Familie, die Geld für den Bau spenden
wollte, ihren Anteil zurückgehalten, woraufhin die Gottheit vom Sohn dieser Familie Besitz ergriff
und diese schließlich zahlte. Als Dank für seinen Beitrag zum Tempelbau wird Xuantian Shangdi
bis heute verehrt.815 Die Verehrung des „Ehrwürdigen Königs, der die Güte verbreitet“ (Guangze
Zunwang  廣澤尊王 ) in der Zhonghetang  中和堂 in Zhanghua ist den Ausführungen des Abts
809Vgl. Kap. 3.2.dieser Arbeit und Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 49.
810Die oben aufgeführten Gottheiten finden sich in zahlreichen Grundbüchern, stellvertretend seien einige genannt:
Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang 桃園縣大溪鎮寺廟台帳, ursprünglicher Name: Taikeigun jibyō daichō 大
溪郡寺廟台帳 ,  00014;  Jibyō chōsasho: Shinchikuchō 寺廟調査書 ―新竹廳 ,  11067:11b-12a;  Jibyō daichō:
Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡 I, 024010. Eine Figur von Sun Wukong konnte ich in der Fuyuantang 福源堂 in
Wuri 烏日鄉 (Kreis Taizhong) beobachten (Besuch, 29.07.2010).
811Jibyō daichō: Taichūshū Hōgengun I 寺廟台帳・台中州豐原郡 I, 002003; Tainan-shū shibyō meikan 台南州祠廟
名鑑, von Sagara Yoshiya 相良吉哉, Datong Shuju: Tainan 1933, TWZJZL 27, 410, 441.
812Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang,  00014. Zu Wuxian Dadi in Taiwan, siehe:  Taiwan no shūkyō, 55f. Eine
kritische Historiographie des Kultes der Fünf Kaiser im spätkaiserzeitlichen China bietet: Szonyi, „The Illusion of
Standardizing the Gods“.
813Wu Xueming, „Taiwan Zhaijiao ge'an yanjiu“, 133f.
814Zu den verschiedenen Legenden über Xuantian Shangdi, von denen einige ihn als früheren Schlachter beschreiben,
siehe: Taiwan no shūkyō, 30f.
815Menheere, „The Butcher in the Buddha Hall“, 8f.
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zufolge  schlicht  auf  eine  Übereinstimmung  in  den  Familiennamen  des  Tempelgründers  Guo
Chengfu 郭成富 und der Gottheit zurückzuführen. Diese sei im 10. Jahrhundert als Guo Zhongfu
郭忠福 in Quanzhou 泉州 geboren und gilt heute für viele Träger dieses Nachnamens in Taiwan
und Südostasien, deren Vorfahren aus Quanzhou stammen, als Schutzpatron.816 In diesem Fall liegt
sogar eine sehr große Ähnlichkeit der vollständigen Namen beider Personen vor: Guo Chengfu und
Guo Zhongfu.
Während traditionelle zhaitang also ein breit aufgestelltes Pantheon an Gottheiten enthalten, scheint
die  mitunter  vorgenommene  Beschränkung  auf  buddhistische  Verehrungsobjekte  wie  Buddhas,
Bodhisattvas, Schutzgötter (Hufa  護法 , Weituo  韋馱 ) oder andere Begleiter (z.B. Shancai und
Liangnü  善才良女 ) eine Ausnahme zu sein. So sind verkleinerte Pantheons dieser Art v.a. in
Tempeln  zu  finden,  die  einer  sehr  starken  Buddhisierung  unterzogen  waren,  wie  etwa  in  der
Dehuatang in Tainan. Wie die Quellen jedoch zeigen, scheint dieser buddhistische „Purismus“ eine
Entwicklung der späten Kolonialzeit sowie der jüngeren Vergangenheit zu sein.  Dies ist einerseits
auf  die  allgemeine  Buddhisierung  durch  zunächst  japanische  und  später  festlandchinesische
monastische  Organisationen  zurückzuführen  (siehe  Kapitel  3.3.).  Andererseits  verfolgte  die
japanische Kolonialregierung im Zuge ihrer Japanisierungspolitik (kōminka 皇民化) seit 1937 auch
eine veränderte Religionspolitik, in deren Folge 153 Götterfiguren und -bildnisse aus verschiedenen
Vegetarierhallen entfernt und verbrannt, 202 weitere in Museen oder andere Orte verlegt wurden.817
Es ist sehr naheliegend, dass Figuren vieler nicht-buddhistischer Gottheiten unter den konfiszierten
Objekten waren. So existierte beispielsweise in der Dehuatang noch zu Beginn der 1930er Jahre ein
Bildnis  Patriarch  Luos,  welches  jedoch offenbar  durch  die  damalige  Kolonialregierung  zerstört
wurde.818 
Neben der  eben beschriebenen ikonographischen Konventionalisierung vegetarischer  Tempel  ist
auch eine ritualistische zu erkennen. Die Figuren verschiedenster Funktionsgötter dienen nicht nur
Anhängern  und Besuchern  zur  individuellen  Andacht.  Die  Integrierung  der  rituellen  Verehrung
bestimmter Gottheiten ist ein weiteres Indiz der Konventionalisierung des religiösen Lebens der
Longhuapai. Während einige dieser Rituale nur im kleinen Kreis durch die Tempelmitglieder selbst
durchgeführt werden, sind andere öffentlich und allgemein zugänglich. Ein historisches Beispiel ist
ein „Frühjahrsopfer“ (chunji 春祭), welches 1931 in der Tianlongtang, dem Hauptsitz der Taiwan
Fojiao Longhuahui, abgehalten wurde und bei dem neben Guanyin auch dem „Gott der Literaten“
(Wenchang Dijun 文昌帝君) geopfert wurde. Das Ereignis war immerhin bedeutend genug, um in
816Ma Shutian, Zhongguo minjian zhushen, 267ff; Dean, Taoist Ritual and Popular Cults, 131-171 (bes. Fujian); Chia
Meng Tat Jack, „Sacred Ties Across the Seas“, 35-43 (Singapur und Malaysia).
817Chen Linrong, Riju shiqi Shendao tongzhi xia de Taiwan zongjiao zhengce, 256.
818Taiwan no shūkyō, Anhang, 22. Das abgedruckte Foto wurde 1932 aufgenommen. 
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der damals wichtigsten Zeitung Taiwans – der Taiwanischen Neuen Tageszeitung – Erwähnung zu
finden.819 
Schon de Groot führt in seiner Studie zur Longhuapai im Fujian des späten 19. Jahrhunderts einen
Festtagskalender an (siehe unten). Eine nahezu identische Folge an Festtagen beschreibt Nadeau auf
Grundlage einer Ausgabe des  Longhua keyi  von 1985, die zusätzlich Patriarch Luos Geburtstag
(12/1) sowie jeweils den 15. Tag des ersten, siebten und zehnten Mondmonats nennt.820 An letzteren
drei  Tagen  werden die  „Götter  der  Drei  Ämter“  (Sanguan  Dadi  三官大帝 )  verehrt,  die  der
Vorstellung nach vom Jadekaiser herab gesandt werden, um den Menschen Wohltaten zu bringen,
ihre Sünden zu  vergeben und Unheil  zu beseitigen.821 De Groots  Liste  stellt  einen  der  ältesten
erhaltenen Festtagskalender der Longhuapai dar. In unten stehender Tabelle stelle ich sie nun zwei
jüngeren Festtagskalendern gegenüber, die beide aus der Chaotiantang in Zhanghua stammen.822 
 
Tag de Groot (1902) Chaotiantang (ca. 1936-1945)823 Chaotiantang (2010)
1/5 Gedenkfeier für Patriarch Luo
1/6 Dingguang Gufo 定光古佛 Patriarch Qingshui 清水祖師
1/9 Himmelsgott
1/15 Herrscher der drei Welten
1/29 Longhua-Patriarch 龍華祖師 
(Luozu)
2/19 Guanyin Guanyin Guanyin
3/19 Herr  des  großen  Lichts  (Dayang
gong 大陽公) = Sonne
Guanyin ( Taiyang xingjun 太陽星
君?)
Taiyanggong 太陽公
4/8 Śākyamuni Śākyamuni Śākyamuni
4/14 Guanyin (Lüzu?)
6/6 Öffnung des Himmels
6/19 Guanyin Guanyin Guanyins Erleuchtung
7/30 (letzter Tag) Dizangwang 地藏王
8/15 Mond Fudeye




12/23 die Götter steigen zum Himmel auf
819Taiwan nichinichi shinpō 臺灣日日新報, 21. März 1931 (Ch), 8.
820Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 204.
821Zur Geschichte der Sanguan, siehe: Pregadio, Encyclopedia of Taoism, 833f.
822de Groot,  Sectarianism and Religious Persecution,  220;  Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市 ,  01065;
undatierte Liste der Festtage im Jahreszyklus, erhalten am 18.11.2010 in der Chaotiantang.
823Der vorliegende Grundbucheintrag muss nach 1936 verfasst worden sein, da der genannte Abt Lin Shuhuang 林樹
煌  dem späteren Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan, TWZJZL 28, 435 zufolge erst in
diesem Jahr dieses Amt angetreten hat. 
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Wie eindeutig  zu  erkennen,  weist  die  Auflistung jahreszyklischer  Festtage von der  ältesten zur
neusten eine quantitative Abnahme auf. Während de Groot noch 13 Festtage anführt, nennen die
Listen der Chaotiantang nur noch neun (1930er) oder acht (2010). Zudem ist eine große Variation
zwischen  den  verschiedenen  Festtagen  erkennbar.  So  werden  lediglich  die  drei  Guanyin
gewidmeten Feste sowie die Geburtstage von Taiyanggong 太陽公 (3/19) und Śākyamuni (4/8) in
allen  drei  Kalendern  aufgeführt.  Dies  spricht  nicht  nur  für  die  tatsächlich  hohe Bedeutung der
beiden  buddhistischen  Verehrungsobjekte,  sondern  auch  für  die  Wichtigkeit  des  „Sonnenherrn“
(Taiyanggong). Letzterer Festtag kann nicht nur in unzähligen Grundbucheinträgen der japanischen
Kolonialzeit nachgewiesen werden.824 Die Verehrung der Sonne wurde auch in den 1940er Jahren
als Charakteristikum „vegetarischer Sekten“ (Kissukyō 喫素教) in Zentralchina aufgezeichnet. Die
Mitglieder dieser Religionsgemeinschaft, die sich auch „altehrwürdige Beamte“ (laoguan 老官 )
nannten, verehrten die Sonne sogar jeden Morgen. Sie rezitierten dabei offenbar eine Sonnenschrift
(Taiyangjing 太陽經) und trugen einen Gebetstext vor.825 Der genaue Inhalt dieser Schrift kann auf
der  Grundlage des  Titels  allein  zwar nicht  erschlossen werden,  jedoch wurden in  taiwanischen
zhaitang auch oft Texte dieses Namens gefunden.826 Einige Ritualhandbücher enthalten sogar ein
Taiyangjing, welches beispielsweise in der Morgenliturgie (zaoke) jeweils am 15. Tag des Monats in
der  Xinyue Longhuapai rezitiert wird.827 In anderen Handbüchern ist mir dieser Text jedoch nicht
aufgefallen. 
Die Verehrung des „Sonnenherrn“ am 3/19 könnte einerseits auf die hohe symbolische und rituelle
Bedeutung  von  Licht  in  der  Longhuapai zurückzuführen  sein.  Andererseits  ist  dieser  Tag  der
Sektenhistoriographie zufolge jedoch auch der Geburtstag Yao Wenyus, der beispielsweise in der
Tanhuatang  曇花堂 in Zhanghua in den 1930ern, aber auch heute noch nachgewiesen ist.828 Ein
Ritualhandbuch aus dem frühen 20. Jahrhundert führt Yaos Geburts- und Todestag (3/19 und 5/29)
als religiösen Feiertag an,  in älteren Ausgaben konnte ich allerdings keine diesbezüglichen Daten
ausfindig  machen.829 Die  feierliche  Verehrung  Taiyanggongs  könnte  also  schlicht  auf  die
824Stellvertretend seien nur einige besonders frühe Einträge genannt: Jibyō chōsasho: Tainanchō 寺廟調査書―臺南
廳, datiert auf 1915, 086031; Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01030.
825Chūshi ni okeru minkan shinkō no jitsujō 中支に於ける民間信仰の實情 , herausgegeben vom Kōa’in Kachū
renrakubu 興亞院華中聯絡部, 1942, in: Ajia-Taiheiyō chiiki minzoku-shi senshū アジア・太平洋地域民族誌選集
(Kuresu: Tokyo, 2002), Bd. 35, Kap. 7, 103 und 123.
826Jibyō daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡 I, 024011; Jibyō daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡 I, 026013;
Jibyō daichō: Inringun 寺廟台帳―員林郡, 04052.
827Xinyue Longhua keyi 新約龍華科儀 (Taipei: Bao'antang, 1986), 42ff. 
828Sanshi yinyou, j. 3, MJZJ 6, 283a06-11; Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01030 (260b); Tanhuafotang
niandu canbai riqi  曇花佛堂年度參拜日期 , undatiert, observiert am 04.08.2010. Hier wird er als  Longhua-
Patriarch 龍華祖師 bezeichnet. 
829Caimen kejiao miaodianjuan 采門科教妙典卷, datiert auf 1905, MJZJ 8, 158b14-159a10, 159b15-160a10.
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Koinzidenz  beider  Feiertage  zurückzuführen  oder  womöglich  sogar  Ausdruck  einer  „religiösen
Tarnung“ sein – um einen Ausdruck Robert Wellers leicht abgewandelt  aufzugreifen.830 Auf der
anderen  Seite  könnte  Yaos  Todestag  im  Zuge  der  Hagiographisierung  seiner  Figur  aber  auch
bewusst an den Geburtstag Taiyanggongs angepasst worden sein. 
Das tatsächliche Spektrum religiöser Festtage ist jedoch mit diesen drei Listen bei weitem nicht
erschöpft  und  lässt  sich  anhand  der  Quellen  der  japanischen  Kolonialzeit  noch  erweitern.  Zu
ergänzen wären etwa die Geburtstage der Gottheiten Xuantian Shangdi (3/3), Mazu (3/23), Guandi
(6/24),  Stadtgott  (7/13)  und  Erdgott  (11/16).831 Bemerkenswerterweise  wurde  dem
Tempelgrundbuch der Baoshantang 保山堂 im Kreis Taizhong zufolge am 3/3 sogar ein Fest für
den  „Heiligen  Patriarchen  des  Grenzenlosen“  (Wuji  Shengzu  無 極 聖 祖 )  durchgeführt.  Den
Anmerkungen des Dokuments zufolge gelte dieser Tag der „Urmutter der Menschheit“ (jinrui genjō
no kami  人 類 元 娘 の神 )  – also möglicherweise Wusheng Laomu.832 Dies ist  der einzige mir
bekannte  explizite  Nachweis  eines  speziell  Laomu  gewidmeten  Rituals  in  der  taiwanischen
Longhuapai. Bedauerlicherweise sind keine weiteren Informationen zu diesem Fest verfügbar. 
Wie die Feste für all diese gesamtgesellschaftlich verbreiteten Gottheiten implizieren, haben aller
Wahrscheinlichkeit nach auch viele Außenstehende und Nichtmitglieder an ihnen teilgenommen.
Dies liegt umso näher, als dass viele dieser Gottheiten, wie etwa Mazu, Tudigong oder Guandi nicht
Teil  des  außerweltlichen  Erlösungsstrebens  der  Longhuapai sind,  sondern  diesseitigen  und
alltäglichen  Belangen  dienen.  Einige  Quellen  bestätigen  diesen  Eindruck  sogar.  So  fanden  die
Feierlichkeiten  für  sekteninterne  Gottheiten  und  Persönlichkeiten  offenbar  im  engen  Kreis  der
Mitglieder statt, während Feste für populäre Gottheiten breite Massen anlockten. So berichtet etwa
das Tempelgrundbuch Zhanghuas, dass Yao Wenyus Todestag in der kleineren Shenzhaitang 慎齋堂
begangen  wird,  während  größere  Feste  wie  beispielsweise  für  Guanyin  in  der  geräumigeren
Zhuangdetang  莊德 堂  stattfinden.  Beide  Tempel  wurden  nicht  nur  durch  dasselbe  Personal
verwaltet, auch die Anhänger beider Tempel waren im Großen und Ganzen identisch.833
Wie die vielen Beispiele der vergangenen Seiten bereits vermuten lassen, können die vegetarischen
Sekten des 20. Jahrhunderts nicht als eine Form von Religion angesehen werden, die distinkt ist
830Weller, „The Politics of Ritual Disguise“. Weller sieht in der nach außen gerichteten Uminterpretation von Ritualen
eine  Möglichkeit  des  Widerstands  in  einer  „feindlichen“ Umwelt.  Ähnliches  könnte  für  die  Interpretation  von
Gottheiten gelten.
831Die ersten beiden Festtage werden genannt in: Jibyō chōsasho: Shinchikuchō 寺廟調査書―新竹廳, 11020. Mazus
Geburtstag wurde bereits 1907 in Douliu nachgewiesen: Torokuchō Seirahō shibyō saidō daichō 斗六廳西螺堡祠
廟齋堂台帳 ,  1907,  042043.  Die  anderen  Feste sind zu finden in:  Nandō Jibyō tanbōki,  233;  Jibyō daichō:
Taichūshū Taikōgun II 寺廟台帳：台中州大甲郡 II, 018001; Jibyō daichō: Inringun 寺廟台帳―員林郡, 04052,
04100; Jibyō chōsasho: Shinchikuchō 寺廟調査書―新竹廳, 11067:11b-12a. Vgl. auch: Zhang Kunzhen und Xu
Mingfu, „Taiwan Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“, 76.
832Jibyō daichō: Tōseigun I, 024010. 
833Jibyō daichō: Shōkagun 寺廟台帳―彰化郡, 02020, 02072. 
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vom religiösen Leben ihrer sozialen Umwelt und die Vorstellungen und Praktiken dieser radikal
ablehnt.  Auch  wenn  sie  nicht  alle  Aspekte  des  variationsreichen  religiösen  Lebens  in  Taiwan
unterstreichen  würden,  waren  sie  doch  Teil  eines  mehrheitsgesellschaftlich geteilten  religiösen
Raumes.834 Sie agierten nicht in einer abgeschotteten Nische, die losgelöst war von den populären
Symbolen und Vorstellungen dieses Raumes, sondern sie waren Teil genau dieser Welt. Somit ist es
auch nur folgerichtig, in ihnen ebenfalls aktive Akteure in der „rituellen Polytropie“ Taiwans zu
vermuten.835 Auf  diesen  in  der  bisherigen  Sekundärliteratur  zumeist  übersehenen  oder  sogar
verneinten Aspekt der religiösen Praxis der  Zhaijiao möchte ich im Folgenden etwas genauer zu
sprechen kommen.
Bereits  Li  Tianchun  als  einer  der  profundesten  Kenner  der  Zhaijiao beschreibt,  dass  die
„vegetarischen Freunde“ die Wünsche anderer Gläubiger akzeptieren und für sie Rituale zur „Bitte
um Frieden und Regen“ (qi'an 祈安, qiyu 祈雨) oder zur Schaffung von Verdienst (zao gongde 造
功德) durchführen.836 Die ersten beiden Rituale dienen der Sicherstellung von Harmonie, Frieden,
guten  landwirtschaftlichen  Bedingungen  etc.  Verdienstrituale  auf  der  anderen  Seite  sollen  die
Hinübergeburt der Verstorbenen ins Reine Land gewährleisten.837 Beide Rituale werden in Taiwan
von vielen unterschiedlichen Ritualspezialisten angeboten, so dass die Longhuapai nur einen unter
vielen  Dienstleistern darstellte.  Einige der  für  Außenstehende angebotenen Feste  konnten  sogar
Tage in  Anspruch nehmen. So hat  die landesweite  Vereinigung  Taiwan Fojiao Longhuahui von
1932 bis 1934 regelmäßig neuntägige Scheffelrituale (jiutian baidou fahui 九天拜斗法會) vom 9/1
bis  9/9  abgehalten,  deren  Ziel  in  der „Vertreibung  von  Unheil  und  Verlängerung  des  Lebens“
(qingzai yanshou 清災延壽 ) bestand. Dabei wurde auch für das Wohlergehen des japanischen
Kaisers  gebetet.838 Auch  nach  dem  Ende  der  Kolonialzeit  wurden  Scheffelrituale  in  Longhua-
Tempeln durchgeführt.839 
Eine  in  der  Literatur  der  japanischen  Kolonialzeit  vielleicht  am vehementesten  zugeschriebene
Eigenschaft der vegetarischen Sekten ist ihre vermeintliche Einschränkung, Begräbnisriten nur für
Mitglieder  durchzuführen.840 Als  einer  der  wenigen behauptet  nur  der  Autor  Kataoka Iwao das
834Ich benutze bewusst das Wort „Raum“, um Implikationen einer Bourdieuschen Theorie des „religiösen Feldes“ zu
vermeiden.
835Eine detailliertere Auseinandersetzung mit beiden Konzepten bietet die Konklusion dieser Arbeit.
836Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 15.
837Zu ähnlichen Verdienstritualen im gegenwärtigen Fujian, siehe: Tan Hwee-San, „Saving the Soul in Red China“.
838Taiwan nichinichi shinpō 臺灣日日新報 , 29. Oktober 1932, 8; 22. Oktober 1933, Abendausgabe, 4; 05. Oktober
1934, 8. In der zweitgenannten Ausgabe ist das Schriftzeichen „bai 拜“  nicht eindeutig erkennbar, aber aus dem
Kontext ist ersichtlich, dass es sich um ein Scheffelritual handeln muss.
839ZJDCS: Xinzhuxian (1959), 40165. Gegenwärtig führt beispielsweise noch die  Chengdetang  成德 堂  im Kreis
Yunlin Scheffelrituale im Rahmen einer dreitägigen „Verehrung der 3000 Buddhas“ (libai sanqian fo 禮拜三千佛)
durch (informelles Gespräch, Chengdetang, 24.11.2010).
840Nanbu Taiwan shi,  ZGFZCS-Taiwan 302:3, 34, ZGFZCS-Taiwan 302:3,  34;  nahezu identisch übernommen in:
Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 80; Taiwan kyūkan kankonsōsai to nenjū gyōji, 36.
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Gegenteil.841 Dabei,  so  der  allgemeine  Tenor,  würden  auch  keine  buddhistischen  Mönche
eingeladen,  um  verdienstmehrende Texte  zu  rezitieren.  Wie  zahlreiche  Beispiele  eindeutig  klar
stellen,  ist  jedoch  von  einer  solchen  generellen  Beschränkung  der  Durchführung  von
Begräbnisdiensten und Verdienstritualen für Verstorbene nicht viel zu sehen.  So eröffnen bereits
Ritualhandbücher  wie  das  Dehuatang  famai  tanggui  nicht  vegetarisch  lebenden  Eltern  und
Verwandten  von  Sektenmitgliedern  die  Möglichkeit,  an  Ritualen  teilzunehmen.842 Bereits  die
vermutlich gegen Ende des 19. Jahrhunderts niedergeschriebenen Vermischten Aufzeichnungen des
Kreises  Anping (heute Tainan-Stadt)  berichten als  eine der  ältesten Quellen von der  Anstellung
„vegetarischer Herren“ (caigong 菜公) durch Nichtmitglieder zum Zwecke der Durchführung von
Ritualen.843 Die im Text erwähnten Rituale  chanhe 禪和  („Chan-Mönch“) und  xianghua 香花
(„Weihrauch und Blumen“) bezeichnen dabei offenbar Teilrituale von Begräbnisriten,  bei denen
entweder in buddhistischer (chanhe) oder volksreligiöser Manier (xianghua) rezitiert bzw. gesungen
wurde.844 Dieser Dienst – so die Quelle – wurde den  caigong jedoch nicht finanziell vergolten,
sondern  sie  erhielten  lediglich  ein  Tuch  und  einen  gefalteten  Fächer.  Wie  Wang  Jianchuan
nachzuweisen  vermochte,  ließ  man  sich  jedoch  durchaus  finanziell  entlohnen.  Dies  bestätigen
handschriftliche Dokumente der Huashantang 化善堂.845 Da sie die einzige in Anping verzeichnete
zhaitang darstellt,  ist  davon  auszugehen,  dass  sie  auch  das  Objekt  obiger  Beschreibungen  ist.
Andere Quellen der Kolonialzeit berichten davon, dass Begräbnisgebühren (sōgiryō 葬儀料) sogar
das Einkommen eines Hallenleiters ausmachen.846 
Glücklicherweise finden sich in  dem reichhaltigen Quellenmaterial  der  japanischen Kolonialzeit
viele  Belege,  welche  die  oben  postulierte  generelle  Beschränkung  dieser  Ritualdienstleistungen
infrage stellen. So berichtet die auflagenstarke Taiwanische Neue Tageszeitung in einem Artikel von
1910,  dass  in  Xinzhu  viele  zhaitang regelmäßig  im  Winter  xianghua-Rituale  durchführen.  Im
genannten Jahr hielt die Zhengshantang  證善堂 beispielsweise ein Ritual für zwei wohlhabende
Nichtmitglieder ab, bei dem sowohl Mönche als auch Vegetarier eingeladen wurden, um für die
Erlösung der Verstorbenen zu beten.847 Auch schon einer der ersten Forschungsberichte im Auftrag
der Kolonialregierung aus dem Jahre 1911 kommt zu dem Schluss, dass die  Vegetarier durchaus
841Kataoka  Iwao,  „Saikyō  to  shokusaijin  no  funji“, 26.  Vgl.  auch:  Zhang  Kunzhen  und  Xu  Mingfu,  „Taiwan
Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“, 78.
842Dehuatang famai tanggui, TWZJZL 22, 217.
843Anping xian zaji 安平縣雜記 , TWWXCK 52, 22f. Dass es sich in den Beschreibungen um Longhua-Mitglieder
handeln muss, geht aus den zuvor gemachten Erwähnungen der drei untersten Grade xiaocheng 小乘, zhongcheng
中乘 und shangcheng 上乘 hervor.
844Anping xian zaji, TWWXCK 52, 21. Zur Differenzierung der verschiedenen Gesangs- und Rezitationsarten sowie
der Typen buddhistischer Spezialisten in Taiwan, zu denen auch die „Weihrauch-und-Blumen-Mönche“ gehören,
siehe Kapitel 3.1.
845Wang Jianchuan, „Longhuapai zhaitang de ge’an yanjiu“, 123.
846Jibyō daichō: Shōkagun, 029009.
847Taiwan nichinichi shinpō 臺灣日日新報, 15. Dezember 1910, 3.
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Rituale und Predigten abhielten, um für das Glück anderer nach ihrem Tod (meifuku 冥福 ) zu
beten.848 Selbst  im Falle  verstorbener  Mitglieder  wurden buddhistische Mönche eingeladen,  um
Texte zum Zwecke der Verdienstmehrung und -übertragung zu rezitieren.849 
1920 beispielsweise organisierten die beiden Mönche Wanquan 僧萬全師 und Tongben 通本師 in
Yilan 宜蘭 in Zusammenarbeit mit mehreren Vegetarierhallen ein siebentägiges Pudu-Fest 普渡 zur
Erlösung der Verstorbenen.850 1926 wurden führende buddhistische Vertreter eingeladen, um ein
ähnliches Ritual in der Jueyuan zhaitang 覺元齋堂 im Kreis Taizhong durchzuführen. Unter den
Anwesenden war u.a. auch ein hochrangiger Missionar der Rinzaishū 臨濟宗 namens Tōkai Gisei
東海宜誠  (1892-1989). Mitorganisator des Festes war zudem mit dem Yuhuangdian  玉皇殿  in
Shalu  沙鹿  einer der bekanntesten Jadekaisertempel Taiwans.851 1931 berichtete die  Taiwanische
Neue  Tageszeitung von  der  Abhaltung  eines  „Frühlingsopfers“  (chunji  春 祭 )  durch  die
Zhaimingtang  齋明堂  im heutigen Kreis Taoyuan, bei dem auch die hungrigen Geister gespeist
wurden.852 1940  erfahren  wir  von  einem  dreitägigen  Yulanpen-Fest  盂 蘭 盆 ,  welches  im
Hauptquartier der  Taiwan Fojiao Longhuahui  in Jiayi abgehalten wurde und dem selben Zweck
dient.853 
Es ist auch diese Organisation,  die während der 1930er und frühen 1940er Jahre immer wieder
durch die Abhaltung von Ritualen, die der Erlösung unnatürlich zu Tode Gekommener dienten, auf
sich aufmerksam machte. 1935 beispielsweise wurde zusammen mit buddhistischen Mönchen ein
großangelegtes Ritual veranstaltet, um die Opfer des großen Erdbebens vom 21. April zu erlösen,
welches über 3200 Todesopfer gefordert hatte.854 Auch die oben erwähnte Zhaimingtang hielt kurz
darauf eine Gedenkfeier zur Erlösung der Opfer ab, ebenfalls unterstützt durch Mönche, die Texte
rezitierten.855 Während  des  Zweiten  Weltkrieges  dann  führte  die  Taiwan  Fojiao  Longhuahui
ähnliche  Dienste  für  die  Kriegstoten  des  japanischen  Kaiserreiches  durch.856 Die  rituelle
Dienstleistung  zur  Erlösung  von  Katastrophenopfern  blieb  jedoch  nicht  beschränkt  auf  die
Kolonialzeit.  So  wurde  beispielsweise  1981  in  der  Jinshantang  金善堂  im Kreis  Miaoli  ein
dreitägiges  Chaodu-Ritual  超渡法會  abgehalten,  welches  der  Erlösung von 20 Opfern eines
848Rinji Taiwan kyūkan chōsa-kai daiichibu chōsa daisankai hōkokusho, Bd. 2, 257. 
849Taiwan 臺灣, herausgegeben von Yuan Kewu 袁克吾, datiert 1926, in Jindai Zhongguo shiliao congkan xubian 近
代中國史料叢刊續編, herausgegeben von Shen Yunlong 沈雲龍 (Taipei: Jiaohai chubanshe, 1978), 153; Taiwan
nichinichi shinpō, 23. Januar 1936, 8.
850Taiwan nichinichi shinpō, 7. Oktober 1920, 6.
851Taiwan nichinichi shinpō, 25. August 1926, Abendausgabe, 4; 20. September 1926, 8.
852Taiwan nichinichi shinpō, 23. April 1931, Abendausgabe, 4.
853Taiwan nichinichi shinpō, 12. August 1940 (J), 4. Die Kennzeichnung „(J)“ verweist auf die japanischsprachige
Ausgabe.
854Taiwan nichinichi shinpō, 6. Mai 1935, 8.
855Taiwan nichinichi shinpō, 24. Mai 1935, Abendausgabe, 4. 
856Taiwan nichinichi shinpō, 15. März 1941 (J), 4; 23. Oktober 1941 (J), 4.
177
Flugzeugabsturzes diente.857
Wie die obigen Beispiele deutlich gemacht haben dürften, kann die  Longhuapai mindestens seit
Ende des 19. Jahrhunderts als Anbieter ritueller Dienstleistungen angesehen werden. Auch wenn es
nur  vergleichsweise  wenige  Belege  gibt,  führten  sie  Bestattungsrituale  dennoch  auch  für
Nichtmitglieder aus. Sie ließen sich ihre rituellen Dienste finanziell vergelten und in vielen Fällen
wurden buddhistische  Mönche zur  Unterstützung eingeladen.  Von einer  rituellen  Trennung von
Mönchsbuddhismus  und  vegetarischen  Sekten  kann  also  nicht  die  Rede  sein.  Inwiefern  diese
Ergebnisse  auf  die  vorjapanische  Zeit  Taiwans  übertragbar  sind,  ist  zwar  aufgrund  fehlender
Quellen  schwer  zu  entscheiden.  Wie  der  in  Kapitel  4.6.2 beschriebene  Prozess  der  rituellen
Konventionalisierung der festländischen Longhuapai seit dem 18. Jahrhundert jedoch impliziert, ist
es  naheliegend,  dass  die  Entwicklung  der  Sekte  zum  gesellschaftlich  relevanten  rituellen
Dienstleister  kein  alleiniges  Produkt  der  Modernisierung  Taiwans  im  Zuge  der  japanischen
Kolonialepoche ist. Noch heute ist die Longhuapai einer unter vielen Anbietern religiöser Dienste,
wie anhand der folgenden Beispiele meiner Feldforschung zu zeigen sein wird. 
4.7.2. Religiöse Praxis in der heutigen Longhuapai (1): Kurzrituale
Im Folgenden werde ich eine Auswahl an Ritualen und Festen aus den Daten meiner Feldforschung
kurz skizzieren, um das Spektrum religiöser Praxis aufzuzeigen. Dabei werden einerseits Rituale
vorgestellt,  die  traditionellen  Vorgaben folgen;  andererseits  aber  auch Rituale,  die  bereits  stark
buddhisiert sind. Auffällig ist, dass mit Ausnahme der regulär und/oder täglich durchzuführenden
Kurzrituale  (z.B.  Morgen-  und  Abendliturgie)  alle  Feste  Außenstehende  und  Mitglieder
zusammenbringen. In keinem Fall war eines der von mir besuchten religiösen Feste ausschließlich
initiierten Mitgliedern vorbehalten.
4.7.2.1 Reguläre Rituale: Morgen- und Abendliturgie
Bereits früheste historische Zeugnisse berichten von der regulären Abhaltung bestimmter Rituale.
Zu nennen sind einerseits die tägliche Morgen- und Abendliturgie (zaowanke 早晚課), andererseits
aber auch die am 1. und 15. Tag des Mondmonats (shuowang 朔望) durchzuführenden Rituale.858
Die Ausführung dieser ist weder eine Besonderheit der Zhaijiao im Speziellen, noch von Sekten im
Allgemeinen.  Die  Morgen-  und  Abendliturgie  beispielsweise  ist  ursprünglich  dem Buddhismus
857Miaolixian simiao wenhua yanjiu ziliao  苗栗縣寺廟文化研究資料 , herausgeben von Chen Yundong  陳運棟
(Miaoli xianzhengfu jiaoyuju, 1982), 101066.
858Die  shuowang-Rituale können bereits im Fall der  Laoguan Zhaijiao von 1748 nachgewiesen werden:  Qianlong
13/3/14, ZPZZ Xin Zhu 新柱, Shiliao xunkan, Bd. 27, tian 966a07.
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entlehnt und wurde im Falle  Taiwans intensiv von Marcus Günzel und Chen Pi-yen studiert.859
Obwohl auch selbst innerhalb der buddhistischen Traditionen Unterschiede zu beobachten sind,860
unterscheidet  sich  der  rituelle  Ablauf  der  vegetarischen  Variante  deutlich  von  denen  des
monastischen Buddhismus und soll im Folgenden kurz dargestellt werden. Aus Platzgründen werde
ich mich auf die Darstellung der Morgen- und Abendliturgie beschränken, die  shuowang-Rituale
jedoch auslassen, da diese im Wesentlichen eine Erweiterung der Morgenliturgie sind.861 Bei der
folgenden Darstellung stütze ich mich neben historischen Quellen auch auf Beobachtungen in den
Tempeln Chaotiantang, Mindetang und Dehuatang. 
Schon  früheste  historische  Zeugnisse  des  späten  19.  Jahrhunderts  berichten  von  täglich
durchgeführten  Textrezitationen,  leider  geben  sie  jedoch  keinen  Aufschluss  über  die  Art  der
Texte.862 Insofern der Tempel nicht auch Wohnraum der betreffenden Anhänger war, wurden diese
Kurzrituale auch zu Hause durchgeführt. Die zu rezitierenden Texte waren zumeist buddhistischen
Ursprungs. Der Grundbucheintrag der Dehuatang aus der japanischen Kolonialzeit bestätigt sogar
das allmorgendliche Vortragen des  Diamantsūtras.863 Den meisten anderen Dokumenten zufolge
wird dieser sehr lange Text jedoch lediglich an auserwählten Festtagen rezitiert, wie z.B. am ersten
und 15. Tag des Monats.864 Heutzutage wird – wie in laienbuddhistischen Kreisen – morgens das
Guanyinsūtra (Pumenpin 普門品) und abends das Amitābhasūtra (Amituojing 阿彌陀經) rezitiert. 
Detaillierte  Beschreibungen  der  Morgen-  und  Abendliturgie  sind  in  älteren  Quellen
bedauerlicherweise  nicht  enthalten.  Jedoch  bietet  das  1905  in  der  Dehuatang  handschriftlich
kopierte Ritualhandbuch Caimen kejiao miaodianjuan eine Vorgabe zum Ablauf beider Rituale.865
Die  Morgenliturgie  beginnt  mit  dem  Darbringen  von  Tee  und  Weihrauch,  begleitet  von
Verneigungen  und  Niederwerfungen  sowie  dem  Singen  von  gāthas und  Hymnen,  z.B.  der
„Weihrauchhymne“  (luxiangzan  爐 香 讚 ).866 Auf  die  Rezitation  des  Herzsūtras folgt  die
Berichterstattung an den Patriarchen (bingzu 稟祖). Der nächste Schritt ist die in Zusammenspiel
von Ritualleiter und Anwesenden zu erfolgende „Frage und Antwort zu den Vier Arten der Güte“
859Günzel,  Die  Morgen-  und  Abendliturgie  der  chinesischen  Buddhisten; Chen  Pi-yen,  „Morning  and  Evening
Service“. Vgl. aber auch: Welch, The Practice of Chinese Buddhism, 54-58.
860Kamata Shigeo, Chūgoku no Bukkyō girei, 18.
861Knappe Beschreibungen dieser  Rituale  aus  vegetarischen  Tempeln  der  japanischen Kolonialzeit  finden sich in:
Jibyō daichō: Tōseigun I , 026013 und Jibyō daichō: Tōseigun I, 024011. Eine Vorgabe bietet das Ritualhandbuch:
Caimen kejiao miaodianjuan 彩門科教妙典卷, datiert auf 1905, kopiert von Lu Pusheng 盧普省 (?-1921), MJZJ 8,
112b-118b.
862Jinmen zhi 金門志, neuestes Vorwort datiert 1882, TWWXCK 80, j. 15, 396; Xinzhu xianzhi chugao 新竹縣志初稿,
 Vorworte datiert 1897 und 1898, TWWXCK 61, j. 5, 186; Anping xian zaji, TWWXCK 52, 22.
863Jibyō daichō: Tainanshi, 043024.
864Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang 桃園縣大溪鎮寺廟台帳, ursprünglicher Name: Taikeigun jibyō daichō 大
溪郡寺廟台帳, 00007; Jibyō daichō: Tōseigun I, 024010, 024011, 026013.
865Caimen kejiao miaodianjuan, MJZJ 8, 104b-112a. Vgl. auch die ähnlichen Beschreibungen in: Huang Mei, „Taiwan
Bukkyō no Ryūge-ha ni tsuite“, 346f.
866Caimen kejiao miaodianjuan, MJZJ 8, 104b13-105a01. Identisch mit buddhistischen Hymnen, vgl.: Fomen rike 佛
門日課, 3.
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(wenda si'en 問答四恩), an die das gemeinsame Singen der Schrift von den zehn Zurückzahlungen
der Güte  (Shibao'en jing  十報恩經 ) anschließt. Daraufhin erfolgt eine erneute  Bekanntmachung
(bingming 稟 明 )  sowie  wieder  eine  Rezitation  des  Herzsūtras.  Das  Ritual  endet  mit  dem
Wiedereinsammeln des Tees. Die Abendliturgie ist bis auf winzige Details nahezu identisch. 
Der  Ablauf  beider  Liturgien  unterscheidet  sich  in  vielen  Punkten  von  denen  der  monastisch-
buddhistischen  Traditionen.867 Zudem ist  zumindest  in  dieser  Anleitung nirgends  die  Rezitation
buddhistischer  Sūtren  vorgeschrieben,  wie  es  in  externen  Quellen  oft  beschrieben  wird.
Möglicherweise wurde diese jedoch auch einfach nur aus Platzgründen ausgelassen. Noch heute
sind in den meisten Ritualhandbüchern keine längeren buddhistischen Texte enthalten, sondern zur
Rezitation  werden  andere  Ausgaben  benutzt.  Im  Unterschied  zu  den  buddhistischen  Liturgien
überrascht jedoch die Abwesenheit von „Übertragungstexten“ (huixiangji 回向偈 oder huixiangwen
回向文), die dem Transfer des durch die Rezitation erworbenen Verdienstes auf andere dienen.868
Dies  deutet  auf  unterschiedliche  Intentionen  hinter  der  täglichen  Kultivierungspraxis  hin,  wie
möglicherweise eine Höhergewichtung der eigenen Erlösung.
Da  die  obige  Beschreibung  naturgemäß  präskriptiven  Charakters  ist,  detailliertere
Ablaufbeschreibungen jedoch bis vor kurzem noch fehlten, ist es unmöglich, verlässliche Aussagen
über  die  tatsächliche  Praktizierung  der  Morgen-  und  Abendliturgien  in  den  früheren  Longhua-
Sekten zu treffen. Erst die 1990er Jahre führten zu detaillierteren Erkenntnisse über die tatsächliche
Praxis  der  Longhua-Sekten.  Zhang  Kunzhens  Ausführungen  zufolge  beschränken  sich  beide
Liturgien heutzutage hauptsächlich auf das Darbringen von drei Schalen Tee oder heißem Wasser.869
Lin Meirong und Zu Yunhui waren die ersten Wissenschaftler, die 1991 in der Chaotiantang beiden
Ritualen  beiwohnen  konnten  und  sie  später  beschrieben.870 Die  von  ihnen  beobachteten
Morgenliturgien begannen schon um  4:30 Uhr, die Abendliturgien um 16:00 Uhr. Beide nahmen
jeweils ca. eine Stunde in Anspruch. Als Ritualhandbuch diente das von Lin Puxin 林普心 (1918-
2006)  verfasste  Rezitationsbuch für Liturgien und Rituale der Drachenblume.871 Die von beiden
Autoren beschriebene Abendliturgie wurde von drei älteren Damen durchgeführt, unter denen auch
die  Frau  des  Tempelleiters  Lin  Puxin  war.  Neben  den  kurzen  gāthas und  Hymnen  des
Rezitationsbuches wurde auch das  Amitābhasūtra  rezitiert. Zur musikalischen Begleitung wurden
ein Holzfisch, eine große Glocke (zhong 鍾) sowie ein Handglöckchen verwendet. Nach Abschluss
der gemeinsamen Rezitation säuberte eine Teilnehmerin noch die Teeschalen und Teller auf dem
867Diese findet sich übersetzt und detailliert kommentiert in: Günzel, Die Morgen- und Abendliturgie der chinesischen
Buddhisten, 47-173; Chen Pi-yen, „Morning and Evening Service“, v.a. 89-130 und 134-190.
868Günzel, Die Morgen- und Abendliturgie der chinesischen Buddhisten, 25.
869Zhang Kunzhen und Xu Mingfu, „Taiwan Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“, 79.
870Die folgenden Ausführungen paraphrasieren: Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 206f.
871Longhua keke songben 龍華科課誦本 , Druckausgabe, undatiert. Die von mir benutzte Ausgabe befindet sich im
Besitz der Bibliothek des Ethnologischen Instituts der Academia Sinica, Taipei.
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Altar.
Im Zuge meiner Forschung konnte ich mehrere Abendliturgien in verschiedenen Vegetarierhallen
beobachten.  Dabei  ergab sich  der  Eindruck teilweise  sehr  großer  Variationen in  der  jeweiligen
Ausführung der Rituale. Wie im Falle der buddhistischen Morgen- und Abendliturgien scheint es
keine verbindliche Liturgie für alle Longhua-Tempel zu geben. In vielen Fällen wurden monastisch-
buddhistische  Elemente  aufgenommen,  die  mitunter  die  Longhua-Elemente  sogar  in  den
Hintergrund gedrängt  oder  sogar  völlig  ersetzt  haben.  Inwiefern dies  jedoch eine rein moderne
Entwicklung ist, lässt sich aufgrund fehlender ausführlicher Ritualbeschreibungen früherer Zeiten
nicht genau bestimmen. Am Beispiel der Dehuatang lässt sich die Buddhisierungstendenz anhand
veränderter Ritualvorschriften jedoch sehr deutlich erkennen. Während die obige Beschreibung des
Caimen kejiao miaojuandian von 1905 eine von monastisch-buddhistischer Handhabung distinkte
Ritualabfolge mit vielen eigenen Elementen (z.B. Bekanntmachung an den Patriarchen, Preisen der
Zehn Arten der Güte) enthält und gänzlich von der buddhistischen abweicht, finden sich in neueren
Ritualvorlagen bereits  einige  Elemente der  monastischen Liturgien.  In  einer  bedauerlicherweise
undatierten Morgenliturgie der Dehuatang finden sich beispielsweise in identischer Reihenfolge mit
buddhistischen Handbüchern das „Dhārāṇi des großen Mitgefühls“ (Dabeizhou 大悲咒), die zehn
kleineren Mantras (shixiaozhou 十小咒) sowie das Herzsūtra.872 Diese sind in dieser Reihenfolge in
älteren Longhua-Handbüchern nicht zu finden. 
Überdies konnte ich in der Dehuatang eine an einem gewöhnlichen Tag durchgeführte Abendliturgie
beobachten,  die  im  Ablauf  jegliche  Erinnerung  an  die  Longhuapai verloren  hatte  und  einer
vereinfachten  Form der  buddhistischen  Abendliturgie  unter  Auslassung der  Mengshan-Speisung
folgte.  Der  Ablauf  stellte  sich  wie  folgt  dar:  1)  „Lotosteich-Hymne“ (lianchizan 蓮池讚 ),  2)
Amitābhasūtra, 3) „gātha zur Lobpreisung der Buddhas“ (zanfoji 讚佛偈), 4) „Belübde-gātha des
Bodhisattvas Daci“ (daci pusa fayuan ji 大慈菩薩發願偈), 5) Annahme der Drei Zuflüchte und 6)
„gātha der Verdienstübertragung“ (huixiangji  回向偈 ).873 Dieser Ablauf findet sich in vielen zur
Rezitation gedachter Ausgaben des  Amitābhasūtra.874 In diesem Fall wurde eine solche Ausgabe
auch als Ritualhandbuch verwendet.
Die  von  mir  beobachtete  Abendliturgie  in  der  Mindetang  in  Taizhong  im  Rahmen  des
Erleuchtungstages Guanyins (siehe unten) folgt im Großen und Ganzen den Vorgaben des Caimen
kejiao  miaodianjuan,  ist  jedoch  etwas  komplizierter  und  um  einige  monastisch-buddhistische
872Zhaoke 朝課, handschriftlich, gebundene Kopie, undatiert, Dehuatang, 2a-7b. Vgl. dazu die identische Reihenfolge
in: Günzel, Die Morgen- und Abendliturgie der chinesischen Buddhisten, 76-89.
873Feldbesuch  Dehuatang,  18.04.2010.  Vergleich  den  ähnlichen,  nur  etwas  längeren  Ablauf  der  Abendliturgie  in
üblichen buddhistischen Handbüchern: Fomen bibei kesongben 佛門必備課誦本, von 36-73.
874Doppelausgabe Foshuo Amituo jing Miaofa lianhua jing Guanshiyin pusa pumen pin 佛說阿彌陀經妙法蓮花經觀
世音菩薩普門品 (Heyu chubanshe: Tainan, 2009), 2-44.
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Elemente erweitert.875 Auch andere Longhua-Handbücher geben die im Folgenden zu beschreibende
Ritualfolge an.876 Im Gegensatz zu vielen anderen Ritualen haben sich die Teilnehmer nicht direkt
vor dem Altar postiert, sondern in zwei Reihen links und rechts von diesem aufgestellt. Die Liturgie
begann  zunächst  wie  im Handbuch  beschrieben,  beinhaltete  jedoch  weitaus  mehr.  Dies  könnte
jedoch auch auf den besonderen Festtagscharakter dieses speziellen Tages zurückzuführen sein. 
Auf die zu Beginn gesungene Weihrauchhymne (luxiangzan) folgten  drei Mantras zur Reinigung
(Jingkouye zhenyan 淨口業真言, Jingshenye zhenyan 淨身業真言 und Antudi zhenyan 安土地真
言 ).  Auf die schnelle Rezitation des  Herzsūtras folgten weitere Hymnen sowie ein „gātha zum
Sūtra des Großen Fahrzeugs“ (Dachengjing ji 大乘經偈, S. 47f.).877 Besonders charakteristisch für
die Longhuapai gestaltete sich das gemeinsame Singen des Himmelstextes (Tianjing 天經), dessen
Autorenschaft  Ying  Ji'nan  zugeschrieben  wird.  Der  Gesang  des  Tianjing wird  aller  zwei
Wortgruppen durch das zeitgleiche Schlagen einer großen Trommel sowie einer großen Glocke, die
– analog zu den Glocken- und Trommeltürmen buddhistischer Klöster – rechts (Glocke) und links
(Trommel) neben dem Eingang zur Haupthalle fest angebracht sind, unterstützt. Darauf folgt die
Berichterstattung an den Heiligen Patriarchen (Bingming shengzu 稟明聖祖), die von einer vor dem
Altar knienden Frau vorgetragen wird. Immer wenn das Wort „shengzu“ auftaucht, wird das qing 磬
(eine schalenförmige Glocke) geschlagen. Nun folgt die Frage-Antwort über die „vier wichtigsten
Arten  der  Güte“  (S.  67-71).  Daraufhin  wurde  ein  speziell  für  diesen  Tag  auf  gelbem  Papier
geschriebenes  Memorandum  (das  zhushou  wenshu 祝 壽 文 疏 )  dargebracht  und  verbrannt.
Beschlossen wurde die Liturgie durch das Einsammeln der Texte (wantang shoujing 晚堂收經, S.
89f.), dabei wurde auch erneut das  Herzsūtra rezitiert. Auffällig dabei war jedoch das Fehlen der
Schrift von den zehn Zurückzahlungen der Güte  (Shibao'en jing) und der  Schrift der Bindungen
(Jiejing 結經), die beide in der vorgeschriebenen Abfolge des Handbuchs liegen.
Abschließend kann also festgehalten werden, dass es offenbar schon im späten 19.  Jahrhundert
Gemeinden gab, die eher der buddhistischen Liturgie folgten (Rezitation der Texte  Guanyinsūtra
und  Amitābhasūtra).  Heute  existierten  Mischformen,  die  die  Rezitation  buddhistischer  Sūtren
integrieren (z.B. Chaotiantang), aber auch bereits völlig buddhisierte Liturgien (z.B. Dehuatang).
875Feldbesuch, 30.07.2010. Die rituelle Reihenfolge entspricht den Vorgaben im  Longhua keyi (Mindetang),  36-91
(passim).
876Dacheng Longhua kejiao 大乘龍華科教 , von Liu Pulian  劉普蓮  (Taizhong: Shandetang, 1980), o.S. (1. Teil:
zaogongke 早供課; 3. Teil: wangongke 晚供課).
877Die Seitenzahlen dieses Abschnitts beziehen sich auf das Handbuch Longhua keyi (Mindetang).
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4.7.2.2 Guanyins Erleuchtung in der Mindetang
Wie sowohl in der Sekundärliteratur als auch in zahllosen Primärquellen festgestellt wird, zählen
die  drei  Festtage  zu  Ehren  Guanyins  (Geburtstag  2/19,  Erleuchtung  6/19  und  ihr  Gang  in  die
Hauslosigkeit 9/19) zu den wichtigsten rituellen Ereignissen im Jahreskalender aller vegetarischer
Sekten.878 Während meiner Feldforschung hatte ich Gelegenheit,  dem Festtag im Andenken von
Guanyins Erleuchtung (6/19) am 30. Juli 2010 in der Mindetang in Taizhong beizuwohnen. Die in
diesem Kapitel enthaltenen Beschreibungen entstammen, sofern nicht anders angegeben, allesamt
meinem Feldtagebuch.
Die Mindetang in ihrer heutigen Form wurde 1937 erbaut, geht jedoch auf eine ältere Gründung
anderen Namens im Jahre 1859 oder 1865 in Lugang 鹿港 (Kreis Zhanghua) zurück. Die Leitung
der Halle wurde von Beginn an in der Familie des amtierenden Abtes Yan Shi Pukung 顏施普空
(*1923)  weitergegeben.  Schon  seit  einigen  Jahrzehnten  gilt  sie  als  eine  der  aktivsten  und
wichtigsten zhaitang Taiwans, was viel mit dem Wirken Pukongs zu tun hat. Seit 1992 gilt er als
oberster Führer der Longhuapai in Taiwan und führt als einziger den höchsten Grad kongkong. Auf
seine Initiative geht die 1985 erfolgte Gründung der landesweiten „Freundschaftsvereinigung des
Longhua-Buddhismus in Taiwan“ (Taiwan Fojiao Longhua lianyihui  台 灣 佛 教 龍 華聯誼會 )
zurück, dessen Vorsitzender er auch ist und die insgesamt 50 Tempel umfasst, jedoch faktisch nur
auf  dem Papier  existiert.  Mindestens fünf  dieser  Tempel  gehören zur  Jintongpai,  einige andere
scheinen überdies nicht mehr aktiv zu sein.879 Zudem ist er ständiges Mitglied im Aufsichtsrat der
„Buddhistischen Vereinigung der Stadt Taizhong“ (Taizhongshi Fojiaohui 台中市佛教會). Die von
ihm herausgegebene Ausgabe des  Longhua keyi von 1979, 1985 und in Neuauflage von 1999 ist
nicht nur die umfassendste Edition, sondern auch die gängige Quelle vieler Forscher.880 Außerdem
war Pukong auch Hauptinformant Nadeaus über die Lage der  Longhuapai im Taiwan der 1980er
Jahre.881 Auch andere Mitglieder seiner Familie waren wichtige Zeitzeugen der Zhaijiao in Taiwan.
So ist sein älterer Bruder Shi Dechang  施德昌  Autor der letzten großen Tempelsammlung der
japanischen  Kolonialzeit,  dem  Kostbaren  Spiegel  berühmter  buddhistischer  Stätten  Taiwans
anlässlich des 2600jährigen Gründungsjubiläums [Japans] von 1941.882
Die Festlichkeiten anlässlich der Erleuchtung Guanyins begannen  gegen 6 Uhr morgens mit der
Morgenliturgie  (zaoke)  und endeten um 19:19 Uhr mit  dem abendlichen Pendant  (wanke).  Die
878de  Groot,  Sectarianism  and  Religious  Persecution,  204;  Seiwert,  Volksreligion  und  nationale  Tradition,  189;
Nadeau,  „Popular  Sectarianism  in  the  Ming“,  204  (Fußnote  69);  Zhang  Kunzhen  und  Xu  Mingfu,  „Taiwan
Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“, 76.
879Mir liegt eine Liste unter dem Titel Taiwan Fojiao Longhua lianyihui vor, die aus dem Jahr 1999 stammt.
880Asai Motoi, „Rakyō no shiha“; Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 202-208.
881Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 199 (Fußnote 66).
882Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan 紀元二千六百年記念臺灣佛教名蹟寶鑑 , von Shi
Dechang 施德昌 (Minde xiezhenguan 民德寫真館, Tainan 1941), TWZJZL 28.
183
Rituale  wurden  lediglich  durch  drei  Mahlzeiten  unterbrochen.  Aufgrund  seines  bereits
fortgeschrittenen  Alters  nahm  der  Pukong  selbst  nicht  mehr  aktiv  am  Geschehen  teil.  Als
Ritualleiter fungierten vielmehr verschiedene Träger des Grades taikong, die allesamt seine Schüler
sind.  Außenstehende  und  Gäste  nahmen  nur  recht  verhalten  teil,  was  nicht  unbedingt  dem
mangelndem Renommee der Mindetang, sondern eher der Besonderheit dieses Festes für Mitglieder
der Longhuapai zuzuschreiben sein dürfte. Zusätzlich zum Hauptaltar im Tempelinneren wurde ein
weiterer  Altar  direkt  vor  der  Haupthalle  errichtet.  Im Gegensatz  zur  monastisch-buddhistischen
Methode wurde die Mehrzahl der Rituale durch traditionelle chinesische Instrumente begleitet, in
diesem Fall durch das Streichinstrument Erhu 二胡 und das Holzblasinstrument Suona 嗩吶. Am
späteren  Vormittag  gesellte  sich  noch  ein  weiterer  Musiker  hinzu,  der  das  Spiel  des
Saiteninstruments  Yangqin 揚琴  (Dulcimer) beisteuerte. Im Folgenden werde ich den Ablauf des
gesamten Festtages kurz skizzieren.
Nachdem die  Morgenliturgie  beendet  wurde,  begannen  die  eigentlichen  Festlichkeiten  mit  der
Abhaltung des „dharmablumen-Ritus“ (fahuake  法華 科 ) durch einen Ritualleiter und zwei ihn
begleitende Frauen vor dem provisorischen Altar vor der Haupthalle. Unterstützt wurden sie durch
fünf weitere Mitglieder, die im Inneren des Gebäudes still das  Lotossūtra rezitierten.883 Direkt im
Anschluss  folgte  der  gut  einstündige  sogenannte „Bußeritus“  (chanfake 懺法科 ),  welcher  der
Reinigung  von  Ort  und  Teilnehmern  dient.  Der  Ablauf  entsprach  im Großen  und  Ganzen  den
Vorgaben der hauseigenen Ausgabe des Longhua keyi.884 
Daraufhin  folgte  ein  etwa  90minütiger  Teil,  der  speziell  Guanyin  gewidmet  ist  und  damit  das
eigentliche Hauptritual des ganzes Festtages darstellt.885 Das Ritual begann zunächst draußen vor
dem provisorischen Altar, wurde jedoch im weiteren Verlauf in die Haupthalle und damit vor die
Hauptgottheit Guanyin verlegt. Es enthält einige Elemente, die bereits im obigen Kapitel über die
Morgen-  und  Abendliturgie  als  Longhua-typisch  angesprochen  wurden,  wie  beispielsweise  das
kollektive Singen des Himmelstextes (Tianjing). Direkt im Anschluss trug eine vor dem Hauptaltar
kniende  Frau  eine  Bekanntmachung  (bingzhai  shangbiao 稟 齋 上 表 )  vor.  Die  anderen
Ritualteilnehmer wiederum hatten sich links und rechts des Hauptaltares in zwei Reihen aufgestellt,
wobei eine strikte Geschlechtertrennung befolgt wurde (Männer rechts, Frauen links). Daraufhin
verlas der das Ritual leitende taikong eine Glückwunschbekanntmachung (zhushou wenshu 祝壽文
疏 ).  Wie  bei  anderen  Bekanntmachungen  auch,  wurde  sie  nicht  direkt  aus  dem  Handbuch
abgelesen, sondern von einer eigens dafür angefertigten Handschrift vorgetragen, die am Vorabend
883Der Ablauf des Rituals gestaltete sich ähnlich dem Fahuake des Initiationsfestes der Chaotiantang, weshalb ich an
dieser Stelle auf detailliertere Beschreibungen verzichte. Siehe dazu Anhang 3, Abschnitt 11.11. dieser Arbeit.
884Longhua keyi (Mindetang), 136-141 et pass.
885Die einzelnen Ritualbestandteile folgten: Longhua keyi (Mindetang), 38-73.
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von  Pukong  kalligraphiert  wurde.  Am  Abend  des  Festes  wurde  sie  dann  im  Rahmen  der
Abendliturgie verbrannt. Neben diversen Lobpreisungen enthält das Ritual auch die „Frage-Antwort
der Vier Arten der Güte“ sowie die gesungene „Große Preisung der Zurückzahlung der zehn Arten
der Güte“ (Da shi bao’en zan 大十報恩讚). 
Als letztes Ritual vor dem gemeinsamen Mittagessen folgte dann das etwa 45minütige Mittagsopfer
(wugong 午供).886 Ziel dieses Rituals ist die Darbringung von Speisen an die Buddhas, Bodhisattvas
und Gottheiten, bevor das gemeinschaftliche Mittagessen der Ritualteilnehmer und Gäste eröffnet
werden darf. Am Ende des  wugong wurden Feuerwerkskörper gezündet und die Tische mit den
Opfergaben der Gäste und Anwohner – die im ganzen Tempelgelände verteilt waren – weggeräumt,
um Platz für das Festmahl zu schaffen. Im Laufe des Vormittags versammelten sich immer mehr
Gäste  und  Anwohner.  Einige  von  ihnen  haben  Papiergeld  und  gelbe  Schutzbriefe  gekauft,  die
verbrannt  werden.  Nach  dem  festlichen  Mittagsmahl  jedoch  zogen  sich  die  meisten  Nicht-
Mitglieder wieder zurück und überließen den Rest des Festtages den Mitgliedern.
Der Nachmittag wurde eingeleitet durch zwei parallel laufende Rituale. Einerseits postierten sich
vier Mitglieder an einem Tisch, um das Jin'gang keyi in der wechselseitigen Rezitationsart Jin'gang
duijuan  金剛對卷 zu rezitieren.887 Neben den laut hörbar vortragenden Teilnehmern hatten sich
zudem noch 15 weitere Mitglieder dazu gesellt, die während des knapp dreistündigen Rituals still
buddhistische  Sūtren und  Reuetexte,  wie  z.B.  Lianghuang baochan 梁皇寶 懺  (Der kostbare
Reuetext Kaiser Liangs), Lotossūtra und Diamantsūtra rezitierten. Nach etwa 90 Minuten postierten
sich  fünf  weitere  Teilnehmer  vor  der  Skandha-Figur  im Tempelgelände.  Sie  führten  eine  etwa
einstündige kurze Version der „Mengshan-Speisung [der hungrigen Geister]“ (Mengshan shishi ke
蒙山施食科) durch.888 Auf einem speziell für dieses Ritual aufgebautem Tisch befand sich neben
Speise- und anderen Opfergaben auch Papiergeld. Die musikalische Begleitung dabei beschränkte
sich jedoch auf den Holzfisch und das Handglöckchen. Nachdem damit der zeitintensivste Hauptteil
des Nachmittags beendet wurde, folgte ein erneutes Reueritual (Chanfake 懺法科), bevor gegen 18
Uhr das Abendessen gereicht wurde. Die darauf folgende, etwa einstündige Abendliturgie beschloss
schließlich  den  langen  und  aufwendigen  Festtag.889 Gegen  Ende  des  Rituals  wurde  das
Memorandum an Guanyin (zhushou wenshu 祝壽文疏) dargebracht und verbrannt.
Wie  deutlich  zu  erkennen,  besteht  der  Festtag  also  aus  verschiedenen  Einzelelementen,  wobei
jedoch nur ein Teil des Vormittags dezidiert mit dem eigentlichen festlichen Ereignis, nämlich der
feierlichen  Begehung  von  Guanyins  Erleuchtung,  zusammenhängt.  Andere  Elemente  wurden
886Longhua keyi (Mindetang), 91-95.
887Vgl. dazu die Ausführungen in Anhang 3, Abschnitt 11.14.
888Longhua keyi  (Mindetang),  234-244. Eine Beschreibung der längeren Variante im Rahmen des Initiationsfestes
findet sich in Anhang 3 (Abschnitt 11.15.) dieser Arbeit.
889Eine kurze Ablaufbeschreibung dieser Abendliturgie findet sich oben in Kapitel 4.7.2.2.
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integriert, um Anwohner und Interessierte anzuziehen, deren Spenden vonnöten sind, um das Fest
zu finanzieren. Auffällig ist zudem, dass der nachmittägliche Teil des Festes zwar nicht explizit nur
Mitgliedern vorbehalten ist, Nicht-Mitglieder mit einem durchschnittlichen oder geringen Interesse
an der Longhuapai jedoch nur vereinzelt teilnahmen. 
4.7.2.3 Longhua-  Anhänger als Laienbuddhisten: Buddhageburtstag in der Dehuatang
Im  chinesisch-tradierten  Mahāyāna-Buddhismus  gilt  allgemein  der  achte  Tag  des  vierten
Mondmonats  als  Geburtstag  des  historischen  Buddha  Śākyamuni.  In  der  buddhistischen
Terminologie  wird  dieser  Festtag  gewöhnlich  als  „Buddhageburtstagsfest“  (fodanjie 佛誕節 )
bezeichnet. Da der Legende nach zum Zeitpunkt seiner Geburt neun Drachen Wasser gespien haben
sollen, ist eine der Hauptaktivitäten des Festes die rituelle Nachstellung dieses Aktes. Dabei wird
eine kleine Figur des kindlichen Siddhārtha in einer Schale aufgestellt und mit Wasser oder speziell
angerichtetem Tee beträufelt. Deshalb wird dieses Ritual auch „Fest des Buddhabadens“ (yufojie 浴
佛 節 )  genannt.890 Zudem  ist  dieses  Fest  aber  auch  unter  der  Bezeichnung
„Drachenblumenversammlung“ (longhuahui) bekannt. Wie ter Haar wohl zurecht vermutet, könnte
der Bezug auf dieses Fest der Grund der Namensgebung der  Longhuapai sein, da die in anderen
spätkaiserzeitlichen Sekten übliche Verknüpfung des Symbols der „Drachenblumenversammlung“
mit eschatologischen Erwartungen fehlt oder sehr marginal ist.891
Über  den  Ablauf  des  Festes  vor  der  japanischen  Kolonialzeit  ist  den  Quellen  leider  nichts  zu
entnehmen. Erst einige Zeitungsbeiträge der 1920er und 1930er Jahre geben Aufschluss über die
rituellen Abfolgen. Der Ablauf eines Festes im Longyunsi 龍雲寺 in Taipei von 1919 beispielsweise
ähnelt  stark  dem  von  mir  beobachteten  Ritual.  So  sollten  die  Festlichkeiten  um  9  Uhr  mit
Beglückwünschungen und Verdienstritualen beginnen, bevor um 10 Uhr mit dem „Buddhabad“ der
Hauptteil des Rituals erfolgte. Um 12 Uhr mittags sollte dann die Darbringung der Opferspeisen mit
anschließendem  gemeinsamen  Festessen  folgen.  Bemerkenswert  sind  jedoch  die  ab  14  Uhr
angedachten Predigten, die Bestandteil zahlreicher Rituale im kolonialzeitlichen Taiwan gewesen zu
sein  schienen.892 Das  von mir  beobachtete  Fest  hingegen  enthielt  keine  Predigt.  Etwa  seit  den
1930er Jahren ist zudem zu beobachten, dass der Buddhageburtstag häufig von mehreren zhaitang
gemeinsam  und  bisweilen  auch  unter  der  Führung  der  buddhistischen  Vereinigung  Nanying
Fojiaohui  durchgeführt  wurde.893 Auch  nach  Ende  des  zweiten  Weltkrieges  wurden  die
890Zur Geschichte und Entwicklung dieses Fests in China, siehe: Lin Ziqing, „Yufo“.
891Siehe sein: The History of a Reading Experience, Kap. 5 („Religious Beliefs and Ritual Practices“).
892Taiwan nichinichi shinpō, 06. Mai 1919; Wang Jianchuan, „Cong Longhuajiao dao Fojiao“, 173-176.
893Jibyō daichō: Hokutogun 寺廟台帳―北斗郡, 03020; Taiwan nichinichi shinpō, 8. April 1933, 4 (Abendausgabe);
17. Mai 1934, 3 (J); Wang Jianchuan, „Cong Longhuajiao dao Fojiao“, 173-176.
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Feierlichkeiten mitunter von mehreren Tempeln und  zhaitang abgehalten. So versammelten sich
etwa  im  Jahre  1955  die  Vertreter  buddhistischer  und  vegetarischer  Tempel  in  der  damals  zur
Jintongpai gehörenden Shende zhaitang 慎德齋堂 unweit der Dehuatang, um unter Anleitung des
Tainan-Zweigs der BAROC die Festlichkeiten zu begehen.894 Das Fest, dem ich 2010 beiwohnen
durfte, war hingegen eine Einzelveranstaltung der Dehuatang. 
In Übereinstimmung mit der obigen Kurzbeschreibung begann das Fest in der Dehuatang ebenfalls
kurz vor 9 Uhr und nahm knapp drei Stunden in Anspruch. Das gemeinsame Mittagsmahl beschloss
den Festtag. Insgesamt partizipierten 22 Ritualteilnehmer, ab dem zweiten Teil gesellte sich noch
die Tempelleiterin  Liangu  蓮姑  (*1935) hinzu.  Auffällig  dabei  war,  dass  lediglich  drei  dieser
insgesamt 23 Teilnehmer Männer waren. Die Zahl der Anwesenden und Gäste erhöhte sich bis zum
Mittagessen stetig. Als zweites fällt die Abwesenheit traditioneller Longhua-Ritualhandbücher auf.
Stattdessen folgte das Ritual monastisch-buddhistischen Vorgaben. Die dabei verwendeten Texte
lagen in Buchform oder kopierten Seiten und selbst gebundenen Heften vor. 
Der Festtag gliederte sich in drei Hauptrituale: 1) Die gemeinsame Rezitation des  Guanyinsūtras
(Pumenpin 普 門品 ), die durch Lobpreisungen und Reinigungsmantras eingeleitet wurde. Dieser
Teil  nahm fast  90 Minuten in Anspruch. Zweiter und eigentlicher Hauptteil  des Festes war das
„Baden des Buddha“ (yufo 浴佛). Teilnehmer wie auch Gäste begaben sich dabei zu einem Tisch,
der  vor  dem  Hauptaltar  aufgebaut  wurde  und  eine  kleine  Buddhastatue  auf  sich  trug.  Nach
einmaligem  Verneigen  übergoss  jeder  Anwesende  die  Statue  drei  Mal  mit  eigens  dafür
angerichtetem Tee. Zudem haben die Gäste in einem roten Umschlag verpacktes Geld (meist 100
NT$) in eine „Verdienstkiste“ (gongdexiang 功德箱) gesteckt.
Das „Mittagsopfer“ (wugong fajie 午供法節) als dritter und letzter Teil bereitete das Mittagsmahl
vor. Auch hier folgte der Ablauf buddhistischen Vorgaben und unterscheidet sich damit deutlich von
denen der Longhuapai.895 Der erste Teil dieses Rituals bestand aus der Lobpreisung und Anrufung
verschiedenster  Buddhas  und  Bodhisattvas  (v.a.  Guanyin),  in  deren  Abschluss  ihnen  Speisen
dargebracht  wurden,  die  aufgrund  ihres  vorzüglichen  Geschmacks  als  „wunderbare  Gaben  der
himmlischen  Küchen“  (tianchu  miaogong 天廚妙供 )  bezeichnet  werden.  Während  sie  die
Anrufungsformel „Namu Amituofo“ sangen, verließen die Beteiligten den Altarraum und begaben
sich zunächst in den Raum rechts der Haupthalle und kurz darauf in den Raum links davon. In
diesen beiden Räumen (Zongdeci 宗德祠) befinden sich die Ahnentafeln verstorbener Mitglieder.
Während die Tafeln im linken Raum ehemaligen Dehuatang-Mitgliedern gehören, sind im rechten
894Wang Jianchuan, Tainan Dehuatang de lishi, 54.
895Vgl. (buddhistisch) Fomen rike, 80-89 und (Longhua) Wugong keyi 午供科儀, Kopie/Druck einer handschriftlichen
Version (Zhanghua: Chaotiantang, 1988). Die Ritualteilnehmer des hiesigen Festes benutzten eine eigene Ausgabe,
die buddhistischen Handbüchern identisch ist:  Wugong fajie 午供法節  (Tainan: Dehuatang, o.J.). Zum Longhua-
Ritual, siehe Anhang 3, Abschnitt 11.6.
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Raum die Tafeln der 1918 abgerissenen Schwesterhalle Deshantang  德善堂  versammelt.896 Der
rituelle Ablauf war in beiden Räumen identisch und folgte ebenfalls buddhistischen Vorgaben.897
Nachdem ein „göttliches Mantra zur Hinübergeburt ins Reine Land“ (wangsheng jingtu shenzhou
往生淨土神咒 ) gesungen und die Speisegaben mithilfe verschiedener Mantras den Verstorbenen
dargebracht  wurden,  beschloss das  „gātha der  Verdienstübertragung“ (huixiangji  迴向偈 )  den
rituellen Teil des Fests, der dann direkt in das gemeinsame Festmahl überging.
4.7.2.4 Die  Longhuapai   als Ritualdienstleister: Die Erlösung der Seelen 
Wie mehrfach geschildert, ist die vermeintliche Beschränkung ritueller Aktivitäten auf sekteninterne
Belange  eine  der  in  der  Sekundärliteratur  am  häufigsten  zu  lesenden  Charakterisierungen  der
Longhuapai. Wie ich im Folgenden anhand von zwei Beispielen aus den Tempeln Chaotiantang und
Ciyinsi  zeigen  möchte,  verklärt  diese  Einschätzung  jedoch  die  religiöse  Realität  der
Drachenblumensekte in Taiwan. 
Bereits  1991 waren die  Ethnologen Lin Meirong und Zu Yunhui  Zeuge eines Rituals,  bei dem
Mitglieder der Chaotiantang durch einen nicht-vegetarischen Tempel in der Nähe von Zhanghua
zum  Zwecke  der  Rezitation  von  Texten  eingeladen  wurden.898 Die  Rezitationsgruppe  der
Chaotiangtang  umfasste  damals  fünf  Frauen  sowie  Lin  Puxin  als  Leiter.  Gefeiert  wurde  der
Geburtstag der „Neun heiligen Kaiser der neun Himmel“ (Jiutian Jiusheng Di 九天九聖帝 ), bei
dem neben vegetarischen Speisen auch Zigaretten, Betelnüsse und sogar Fleischspeisen dargebracht
wurden – alles Dinge, die den kodifizierten Normen der Longhuapai zufolge für Sektenmitglieder
verboten sind. Obwohl ein vegetarisches Mittagsmahl gereicht wurde, war das für die eigentlichen
Tempelanhänger  vorbereitete  und wesentlich opulentere Abendmahl  hingegen  nicht  vegetarisch.
Lins  und  Zus  Beschreibungen  sind  einer  der  ältesten  ausführlichen  Belege  einer  rituellen
Dienstleistung durch Mitglieder der Longhuapai.
Auch während meiner Feldforschung wurde ich Zeuge einer rituellen Dienstleistung von Anhängern
der  Chaotiantang.  In  diesem Fall  wurden Lin  Puxins  Sohn und gegenwärtiger  Hallenleiter  Lin
Purong  林 普 榮 ,  eine  initiierte  Anhängerin  sowie  drei  seiner  Schülerinnen  eingeladen,  im
„Geistermonat“  (guiyue  鬼月 )  am  7/6  (15.  August  2010)  ein  Pudu-Ritual  zur  Erlösung  der
Verstorbenen durchzuführen. Der Auftraggeber war ein privater Tempel (jiamiao 家廟) in Huatan
花壇鄉 südlich von Zhanghua mit dem Namen Fu’angong 福安宮. Die dort verehrte Hauptgottheit
ist Jinmu Niangniang 金母娘娘 , also die „Ehrwürdige Mutter des Westens“ (Xiwangmu). Rechts
896Zum Abriss der Deshantang, siehe:  Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan, TWZJZL 28,
454.
897Fomen rike, 120; Fomen bibei kesongben, 110. Das Ritual heißt „wangsheng weiqian jianshi 往生位前薦食“.
898Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 213-217.
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neben  dem Eingang  zum  Altarraum wurden  ein  provisorischer  Altar  sowie  drei  Bildnisse  der
Buddhas  Śākyamuni  (Mitte),  Amitābha  (rechts)  und  Maitreya  (links)  eingerichtet.  Auf  dem
provisorischen Altar wurden verschiedene Ahnentafeln aufgestellt, z.B. für „opferlose und einsame
Geister“ (wusi nannü guhun 無祀男女孤魂) der umliegenden Gebiete. Andere Tafeln wurden von
Kunden in Auftrag gegeben und gelten den Geistern eines bestimmten Hauses oder auch Kindern,
die bereits vor der Geburt verstorben sind. Viele dieser Kunden nahmen auch als Gäste an dem Fest
teil und gesellten sich im Laufe des Tages zum rituellen Geschehen.
Die Rituale dauerten von morgens 8 Uhr bis abends gegen 18 Uhr. Der erste Teil diente dazu, den
Ort des Geschehens rituell zu reinigen und die Buddhas und Götter herbeizurufen, um am Ritual
teilzunehmen (qingfo 請佛). Im zweiten Teil folgte das etwa 90minütige „Ritual für das Beten um
Sicherheit und die Beseitigung von Unheil“ (qi’an xiaozai keyi 祈安消災科儀 ). Rezitiert wurde
dabei  auch  die  bereits  weiter  oben  erwähnte  daoistische  Wertvolle  Schrift  des  Großen  Bären
(Beidou baojing 北斗寶經). Das etwa einstündige „Mittagsopfer“ (wugong 午供 ) beschloss den
Vormittag und leitete  in das gemeinsame Mittagsmahl  über. Der rituelle  Ablauf  orientierte  sich
dabei an einem eigenen Handbuch der Chaotiantang und unterschied sich somit von der im vorigen
Kapitel in der Dehuatang praktizierten Variante.899 Am Nachmittag wurden zunächst die Seelen der
Verstorbenen herbeigerufen (yinhunke 引魂科, ca. 1 Stunde), um ihnen dann buddhistische Sūtren
vorzutragen (jiaojingchan 交經懺 , ca. 1,5 Stunden) und sie zu speisen. Diese Speisung folgte der
kurzen Version der bereits in Kapitel  4.7.2.2 erwähnten Mengshan-Speisung (xiaoshi 小施 ) und
nahm knapp 2 Stunden in Anspruch.900 Mit der Verabschiedung der Buddhas (xiefo 謝佛 , ca. 12
Minuten), dem Zünden von Knallwerk und dem Verbrennen von Papiergeld durch die Auftraggeber
und Gäste endete der Abend schließlich. 
Mein zweites Beispiel wurde mir berichtet von den Mitgliedern des Ciyinsi im Kreis Taizhong. In
diesem Fall war ich bei der Durchführung des Rituals nicht persönlich anwesend, sondern meine
Beschreibungen  stützen  sich  auf  die  Aussagen  meiner  Informanten  sowie  die  mir  gezeigten
Fotografien.901 Als vom 8/25-28 des Jahres 2008 ein dreitägiges Jiao-Ritual (sanchao qingjiao 三朝
清醮) anlässlich der Renovierung des örtlichen Tempels Tanshuiting 潭水亭 in Tanzi durchgeführt
wurde,  nahmen neben den  Anhängern  dieses  Guanyin  gewidmeten  Tempels  sowie  daoistischen
Priestern aus Taizhong auch zahlreiche Mitglieder des Ciyinsi teil. Während die öffentlichen Rituale
(waitan 外壇) der Obhut der daoistischen Priester unterlagen, waren die Vegetarier des Ciyinsi mit
der Durchführung der nicht-öffentlichen Rituale im Inneren des Tempels (neitan 內壇) betraut. Der
899Wugong  keyi,  Kopie/Druck  einer  handschriftlichen  Version  (Zhanghua:  Chaotiantang,  1988).  Siehe  dazu  die
detaillierteren Beschreibungen in Anhang 3, Abschnitt 11.6.
900Vgl. dazu die ausführlichen Beschreibungen der langen Speisung in Anhang 3, Abschnitt 11.15.
901Informelles Gespräch, Ciyinsi (25.11.2010).
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1801 gegründete Tanshuiting ist Guanyin und vielen weiteren Gottheiten gewidmet.902 
Ohne  die  rituellen  Abläufe  im Einzelnen  detailliert  nachzeichnen  zu  können,  dürfte  ersichtlich
geworden sein, dass in beiden Fällen initiierte Mitglieder der  Longhuapai von Tempeln anderer
religiöser  Traditionen  zur  Durchführung  ritueller  Dienste  angeworben  wurden.  Im  ersten  Fall
handelte  es  sich  um  ein  Ritual  zur  Erlösung  der  Verstorbenen,  im  zweiten  um die  feierliche
Einweihung eines renovierten Tempels. In beiden Fällen jedoch wurden Dienste ausgeführt, die mit
der religiösen Kultivierung der Mitglieder wenig bis gar nichts zu tun hatten. Vielmehr handelte es
sich sogar um Dienste, die von einer Vielzahl religiöser Dienstleister in Taiwan angeboten werden.
Zudem  –  und  so  lässt  sich  die  Dienstleistungs-Metapher  komplettieren  –  wurden  die
Ritualteilnehmer  in  beiden  Fällen  finanziell  entlohnt.  Oftmals  bestreiten  Longhua-Mitglieder
anhand dieser Zahlungen sogar ihren Lebensunterhalt. Exakte Zahlen wurden mir gegenüber nicht
genannt,  aber  einem Träger  des  zweithöchsten  Grades  taikong soll  für  ein  mehrtägiges  Ritual
zwischen 70 und 80 Tausend NT$ (ca. 1700 bis 2000 Euro) gezahlt worden sein.
4.7.2.5 Das Begräbnisritual
Obwohl es mir im Rahmen meiner Feldforschung nicht möglich war, an einem Begräbnisritual der
Longhuapai teilzunehmen,  möchte  ich  den  vorgeschriebenen  rituellen  Ablauf  eines  solchen
Ereignisses  doch  kurz  skizzieren.  Zum einen,  weil  die  Begräbnisriten  der  Sekte  als  besonders
charakteristisch angesehen werden; zum anderen,  weil  im Vergleich mit älteren Beschreibungen
bedeutende historische  Kontinuitäten  beobachtbar  sind.  Ohne die  detaillierten  Ausführungen  de
Groots  und anderer  hier  in  allen  Einzelheiten  wiederholen  zu  können,  werde  ich  mich auf  die
zentralen Aspekte des Begräbnisritus beschränken. Zur weiteren Lektüre sei auf die im folgenden
genannte Literatur verwiesen.
Als  einer  der  ersten  Forscher  überhaupt  beschreibt  Jan  Jakob Maria  de  Groot  in  seinem 1902
erschienenen  Sectarianism  and  Religious  Persecution  den  Ablauf  der  Bestattung  in  der
festländischen  Longhuapai.903 Eine erste Auffälligkeit ist de Groot zufolge, dass die Angehörigen
nicht unentwegt weinten, da der Tod als Flucht aus den Irrwegen des Diesseits angesehen werde.
Man  trüge  auch  nicht  die  Trauerfarbe  Weiß  und  benutze  kein  Papiergeld  für  die  Toten.  Das
Totenritual beginnt mit der Waschung und Bekleidung des Verstorbenen. Ist dies vollendet, wird er,
in einer Hand eine Gebetskette haltend, in der anderen einen „Staubwedel“ (fuwei拂尾), auf einen
Stuhl gesetzt. Zudem erhält der Verstorbene eine Kopfbedeckung, die „Schleier der Fünf Buddhas“
(wufo wei 五佛帷) genannt wird und der „Krone der Fünf Buddhas“ (wufoguan 五佛冠) gleicht, die
902Tanzi xiangzhi 潭子鄉志, herausgegeben von Chen Yanzheng 陳炎正 (Taizhongxian: Tainzixiang gongsuo, 1993),
342f.
903Die folgenden Beschreibungen paraphrasieren: de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 231-241.
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gewöhnlicherweise  der  Ritualleiter  einer  Mengshan-Speisung  trägt  (siehe  Anhang  3,  Abschnitt
11.15.).904
Ist der Verstorbene postiert, werden Kerzen und Weihrauch angezündet. Nachdem man die Leiche
dann  nach  einiger  Zeit  in  den  Sarg  legt,  wird  ihr  eine  Art  Zertifikat  beigelegt,  welches  von
Bevollmächtigten des kongkong verfasst wurde. Eine Kopie dieses Schriftstücks wird verbrannt und
als Asche in einen Umschlag gefüllt beigelegt. Das Zertifikat trägt den Titel „Dokument für die
Heimreise“ (guijia wendan 歸家文單) – ein wie in Kapitel 2.2.1 gezeigt wurde übliches Synonym
der  Erlösung  und  möglicherweise  eine  Anspielung  auf  die  „Heimat  der  wahrhaften  Leere“
(zhenkong jiaxiang 真空 家 鄉 ).905 Das Einsargen des Verstorbenen wird von Sūtra-Rezitationen
begleitet, die in vielen Fällen von buddhistischen Mönchen ausgeführt werden, die de Groot zufolge
zudem Mitglieder der Sekte sind. Am Tag des Begräbnisses wird der Sarg außerhalb des Hauses
aufgestellt und unter unablässigem Singen buddhistischer Formeln und Sūtras erfolgt die Prozession
zum Begräbnis. Das letztliche Ziel ist die Verbrennung der Leiche, die aber offiziell verboten und
nur  buddhistischen  Mönchen  erlaubt  ist.  Deshalb  erfolgt  die  Verbrennung,  bei  welcher  der
Verstorbene in der Regel sitzt, oft heimlich.
In  den  Quellen  aus  der  Kolonialzeit  Taiwans  sind  bedauerlicherweise  nur  skizzenhafte
Bemerkungen  zum  Totenritual  der  Longhuapai auffindbar.  Ihnen  zufolge  ist  das  Zeremoniell
schlicht  und günstig.  Man treffe  sich  im Haus  des  Verstorbenen und rezitiere  Texte  für  ihn.906
Hervorgehoben  wird  lediglich,  dass  der  für  die  Trauerfeierlichkeiten  Verantwortliche  dem
Trauernden einen Fächer und ein Handtuch schenke.907 Im Rahmen eines informellen Gesprächs mit
Lin Purong, dem gegenwärtigen Leiter der Chaotiantang in Zhanghua, konnte ich einige zusätzliche
Aspekte  des  Totenrituals  der  Longhuapai in  Erfahrung  bringen,  die  ich  im  Folgenden  kurz
skizziere.908 
Den Ausführungen des Tempelleiters zufolge soll  sich ein Mitglied,  welches kurz davor ist,  zu
sterben, für acht Stunden aufrecht auf einen Stuhl setzen. Dies wird „Sitzen auf dem Lotosthron“
(zuo liantai 坐蓮台) genannt und erinnert damit wohl nicht zufällig an ein Ritual gleichen Namens
im Rahmen  des  Initiationsfestes  (siehe  Anhang  3,  Abschnitt  11.10),  sodass  wohl  nicht  minder
zufällig der Eindruck des Abschlusses eines Prozesses von Sekteneintritt und -austritt (Erlösung)
erweckt wird. Während er sitzt, hält er in der linken Hand ein Stoffhandtuch und in der rechten eine
904Eine  Abbildung  der  Trauerbekleidung  weiblicher  Verstorbener  bietet:  de  Groot,  Sectarianism  and  Religious
Persecution, 233.
905Originaltext und Übersetzung eines guijia wendan finden sich in: de Groot, Sectarianism and Religious Persecution,
234f.
906Taiwan fūzoku-shi, 1068.
907Nanbu Taiwan shi, ZGFZCS-Taiwan 302:3, 34; Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 80; Taiwan kyūkan kankonsōsai to
nenjū gyōji, 36.
908Zwei  Gespräche  (04.08.2010  und  22.11.2010).  Ich  bedanke  mich  bei  Zhang  Kunzhen  für  seine  Kommentare
während des ersten Gesprächs.
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Gebetskette  sowie  einen  Fächer.  Alle  drei  Gegenstände,  die  jeder  Initiand  am  Ende  des
siebentägigen Festes erhält, dienen als Beweis der Initiation. Ist der Sitzende verschieden, soll er
idealerweise in diejenige zhaitang gebracht werden, in der er initiiert wurde. Dort wird ein Buddha
gewidmetes Schreiben aufgesetzt (tongguan wenyin 通關文引, wörtlich: „Erlaubnis zum Passieren
der Barriere“), welches die Bezeichnung offizieller Passierscheine imitiert (tongguanwen 通關文)
909 Auch in diesem Fall wird ein Exemplar verbrannt und ein weiteres dem Leichnam beigelegt. Die
letztliche Bestattung erfolgt heutzutage wohl in Form der Verbrennung, wohingegen in früheren
Zeiten (wohl aufgrund offizieller Beschränkungen) die Erdbestattung üblich gewesen sei. 
Das  tongguan wenyin der Chaotiantang weicht sowohl in Inhalt als auch in Länge stark von dem
Beispiel de Groots ab. In einer Sammlung ritueller Longhua-Dokumente von 1822 aus dem Besitz
der Dehuatang ist zwar ein ganz ähnliches Schreiben unter der Bezeichnung tongguan chanwen 通
關懺文 zu finden, jedoch weicht auch dieses vollständig von dem mir vorliegenden Exemplar ab.910
Wie anhand der  eben skizzierten  Beispiele  vom Ende des  19.  Jahrhunderts  in  Fujian und dem
Taiwan  der  Gegenwart  deutlich  zu  erkennen  sein  dürfte,  weisen  die  rituellen  Abläufe  beider
Beispiele  sehr  große  Ähnlichkeiten  auf:  Die  Verstorbenen  sterben  sitzend  bzw.  werden  sitzend
aufgebahrt; dabei halten sie die Insignien ihrer Initiation in den Händen. Zudem wird ihnen ein
Begleitdokument  ausgehändigt,  welches  ihre  Identität  bestätigen  und  so  die  Hinübergeburt  ins
Reine Land ermöglichen soll. Ein Exemplar wird dem Verstorbenen beigelegt, ein weiteres wird
verbrannt und so den Göttern und Geistern zugänglich gemacht. Die verschiedenen Zeremonien
werden von Textrezitationen begleitet. Die Bestattung erfolgt idealerweise als Verbrennung. Ob und
inwiefern die von Lin Rurong gemachten Aussagen auch auf die tatsächliche Praxis zutreffen, bleibt
jedoch zukünftiger Forschung überlassen. 
4.7.3. Religiöse Praxis in der heutigen Longhuapai (2): Das siebentägige Initiationsfest
4.7.3.1 Historische Grundlagen
Da die  Longhuapai bereits in ihrer Frühzeit im 16. und 17. Jahrhundert eine auf Mitgliedschaft
basierende voluntaristische Gemeinschaft darstellte und damit explizit eine Grenze zwischen sich
und den anderen zog, spielten Initiationsrituale offenbar schon zu dieser Zeit eine gewichtige Rolle
in ihrem rituellen Leben. In jeder Gemeinschaft, die auf Mitgliedschaft basiert und zwischen Innen
und Außen unterscheidet, dienen Initiationsriten dazu, Außenstehende zu Mitgliedern zu machen
909Vgl. den Eintrag tsūkan 通關 in: Morohashi 11:57.
910Longhua  keyi  wenxian,  TWZJZL-II  2,  561-565.  Vgl.  auch  ein  identisches  Zertifikat  in:  Caimen  kejiao
miaodianjuan, MJZJ 8, 170.
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und ihnen bestimmte, nur Mitgliedern vorbehaltene, Lehren und Praktiken zu übermitteln.911 
Über den genauen Ablauf derartiger Rituale in der frühen  Longhuajiao geben die Quellen zwar
keine Auskunft, dennoch berichtet die Vitensammlung Sanshi yinyou bereits zur Zeit Ying Ji’nans
von der Abhaltung eines siebentägigen Rituals in Wenzhou 溫州  am 15. Tag des siebten Monats
(dem Geisterfest)  1582,  bei  dem zahlreiche  Anhänger  zu  Konversionsmeistern  und  Einführern
gemacht wurden und zudem religiöse Namen mit dem Schriftzeichen „pu“ erhielten. Während des
Rituals erklärte der Meister die Texte Shenglun baojuan 聖論寶卷, Mingzong xiaoyi baojuan 明宗
孝義寶卷, Tianjing 天經, Jiejing 結經 und die Fünf Bücher Patriarch Luos.912 Letztere sowie das
dem Mönch und Schüler Patriarch Luos namens Daning  大寧  zugeschriebene  Mingzong xiaoyi
baojuan werden noch heute im Initiationsritual der Longhuapai in Taiwan rezitiert. Das von Ying
vermutlich  selbst  verfasste913 und  recht  kurze  Tianjing wurde  zudem  in  das  Ritualhandbuch
Longhua  keyi914 integriert  und  wird  im  Initiationsteil  am  ersten  und  siebten  Tag  des  Festes
gesungen. Möglicherweise ist also bereits dieser etwas undeutliche Verweis ein erster Beleg eines
Initiationsfestes der frühen Ying-Sekte.
Doch auch bei  Yao Wenyu  sind zentrale  Elemente  des  heutigen Initiationsfestes  zu  finden.  So
wurden bei einer so genannten „ersten Vereinigung der Drachenblume“ (yi he longhua 一合龍華)
am 28.  Tag des  zweiten Mondmonats  des  Jahres  1624 über  3000 Anhänger  initiiert.915 Spätere
Quellen bezeichnen dieses Fest auch als „Kerzenritual“ (lachang 蠟場).916 Das rituelle Entzünden
von Kerzen bildet noch heute einen zentralen Bestandteil des Initiationsrituals der Longhuapai und
ist unter dem abstrahierten Begriff „das Licht entzünden“ (dianguang 點光 ) zum Synonym des
Rituals selbst geworden, welches gemeinhin als „den Ort des Lichts durchlaufen“ (guoguangchang
過光場 ) bezeichnet wird. Zudem wird es auch heute noch „große Drachenblumenversammlung“
(Longhua shenghui 龍華勝會 ) genannt.917 Auch das Datum dieses Festes ist wohl nicht zufällig
gewählt,  da es  den Geburtsdaten des zweiten Patriarchen Ying Ji’nan entspricht.  Im Jahre 1632
wurde mit Unterstützung lokaler Beamter ein Fest der „Entzündung der Kerzen“ (mingla 明蠟 )
durchgeführt,  nachdem durch  die  Abhaltung  verdienstvoller  Rituale  die  bereits  oben  erwähnte
Tigerplage beendet werden konnte. Dabei hatte Yao nicht nur persönlich die Leitung inne, sondern
er vollzog auch einen offenbar rituellen Akt, der in den Quellen als „Transformation der Welt“
(dianzhuan  qiankun 顛轉乾坤 )  bezeichnet  wird.  Zudem brachte  der  „altehrwürdige  Beamte
911Zu Initiatonsriten als Spezialfall von „Passageriten“, siehe: Bell, Ritual, 94-102.
912Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 2, 274b15-275a01 und 275b04-07.
913Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 83.
914Longhua keyi (Mindetang), 48f.
915Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 286a01-04.
916Zumai yuanliu 祖脉源流, handschriftliche Kopie von Lin Puduo 林普多 (1872-1932), TWZJZL 22, 143.
917Der älteste mir bekannte Nachweis findet sich in handschriftlichen Zertifikatvorlagen in:  Longhua keyi wenxian,
datiert auf 1822, TWZJZL-II 2, 599.
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Puquan“ (Puquan laoguan 普全老官) Weihrauch dar.918 Die explizite Bezeichnung dieses Riutals
als „Entzündung der Kerzen“ impliziert den Charakter eines Initiationsrituals. Zudem ähnelt die
Formulierung  der  „Transformation  der  Welt“  dem  Ritual  der  „Änderung  des  Früheren  in  den
Späteren Himmel“ (xiantian zhuan houtian 先天轉後天 ).919 Dabei wird die Transformation des
kosmischen Urzustandes  (der  Frühere Himmel)  zu unserer  Welt  (dem Späteren Himmel)  rituell
nachgeahmt,  indem  nach  kosmologischen  Vorgaben  angeordnete  Gaben  von  einem  Tisch,  der
Früherer Himmel genannt wird, auf einen zweiten, der Späterer Himmel genannt wird, gebracht und
neu  angeordnet  werden.  Erst  nachdem  diese  Neuordnung  abgeschlossen  und  damit  die  Welt
„geschaffen“  ist,  beginnt  die  eigentliche  Initiation (siehe dazu Anhang  3,  Abschnitt  11.2.).  Der
„altehrwürdige  Beamte“  Puquan,  der  dabei  Weihrauch darbrachte,  könnte  möglicherweise  Fang
Puquan  方普全  gewesen sein,  der als zweiter Konversionsmeister in Yao Wenyus Zweig tätig
war.920 Wie  andere  Quellen  bestätigen,  war  „laoguan“  die  Bezeichnung  für  den  fünften  und
höchsten erreichbaren Grad in der Mitte des 17. Jahrhunderts.921 Möglicherweise war er mit der
Leitung besonders wichtiger Teile des Rituals betraut. Noch heute muss der oberste Leiter eines
Initiationsfestes den hinter dem Sektenführer zweithöchsten Grad taikong innehaben. 
Andere Quellen des 17. Jahrhunderts betonen die enge Beziehung zwischen Meister und Initianden.
Um erfolgreich in die Gemeinde aufgenommen zu werden, treffen sich beide im Geheimen und das
Neumitglied schwört, die ihm anvertrauten Rezitationsformeln nicht an Außenstehende zu verraten.
Zudem mussten die Initianden ihrem Meister ein Geschenk machen, was einem Mitgliedsbeitrag
gleichkommt.922 Sowohl in späteren Zeiten wie auch teilweise noch gegenwärtig in Taiwan ist die
Zahlung von Eintritts- und Aufstiegsbeiträgen nachgewiesen.923 Zudem muss sich noch heute jeder
Initiationswillige  zunächst  einen Meister  suchen und bei  ihm in die  Lehre  gehen,  bevor  er  die
Initiation durchlaufen kann. Außerdem haben nichtöffentliche Rituale, in denen den Vollinitianden
„geheime“ Lehren  und Formeln  übermittelt  werden,  eine  zentrale  Rolle  im Initiationsritual  der
Longhuapai in Taiwan. Obwohl die Weitergabe dieser Formeln nur an initiierte Mitglieder erlaubt
war, sind einige dieser Mantras durch historische Quellen und Feldforschungen bezeugt. Besonders
bemerkenswert  ist  dabei  ihre  offensichtliche  historische  Kontinuität.  So  taucht  ein  schon  1658
918Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 290b02-10.
919Ritualablauf beschrieben in: Longhua keyi (Mindetang), 334-340.
920Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 287b01.
921Xingmipian 醒迷篇, aufgeschrieben von Luo Guangping 羅廣平, datiert auf 1667, in: Ming mo Qing chu Yesuhui
sixiang wenxian huibian 明末清初耶穌會思想文獻彙編, herausgegeben von Zheng Ande 鄭安德, Beijing daxue
zongjiaoxue yanjiusuo: Beijing 2003, Bd. 4, 170.
922Xiaoluan bu bingming shuo 鴞鸞不並鳴說 , von Yang Tingyun 楊廷筠 (1562-1627), ca. 1616, in:  Dongchuan
fuyin: Zhongguo zongjiao lishi wenxian jicheng zhi san 東傳福音 :  中國宗教歷史文獻集成之三 , Huangshan
shushe: Hefei 2005, Bd. 3, 174b10-14; Xingmipian, 170. Ausführlicher beschäftigt mit diesen Quellen hat sich: ter
Haar, „The Non-Action Teachings and Christianity“, 301-311.
923Siehe z.B. Throneingaben von 1729 und 1753: Yongzheng 7/10/13, ZPZZ Liu Shiming 劉世明, GZD Yongzheng,
14, 698a13-16; Qianlong 18/7/13, ZPZZ Ka'erjishan, in: Shiliao xunkan, Bd. 24, 861a10-13.
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nachweisbares und aus 28 Schriftzeichen bestehendes Mantra in fast unveränderter Form wieder zu
Beginn des  19.  und gegen Ende des  20.  Jahrhunderts  in  Yao-Sekten  in  Fujian  auf  (siehe  oben
Kapitel 4.4.).
Festländische  Quellen  des  18.  und  19.  Jahrhunderts  geben  leider  kaum  Aufschluss  über  die
Entwicklung der Initiationsrituale in den  Longhua-Sekten. Eine zusätzliche Schwierigkeit besteht
darin, in dem ohnehin raren Quellenmaterial genau zu bestimmen, um welche der sich auf die drei
Patriarchen Luo, Ying und Yao berufenden Traditionen es sich jeweils gehandelt haben muss. In
einigen  Fällen  ist  die  Identifikation  der  Familientradition  recht  eindeutig,  aber  aufgrund  ihrer
inhaltlichen Nähe zur Longhuapai sollen auch diese Beispiele hier Erwähnung finden. 
Das 1850 erstveröffentlichte  Zhongxi baojuan 眾喜寶卷 (Kostbare Schrift von [Chen] Zhongxi)
behandelt in einem Kapitel über damalig verbreitete Sekten auch die unter dem Namen Wuweijiao
firmierende Longhuajiao. Darin wird erstmals explizit ein siebentägiges Ritual erwähnt, bei dem die
„drei Fahrzeuge“ (sancheng 三乘) übermittelt werden. Unklar bleibt, was genau damit gemeint ist,
da  sancheng zum einen ein Synonym der  Longhua-Lehre ist, andererseits aber auch den dritten
Grad  in  ihrer  Hierarchie  bezeichnet.  Im  Verlauf  des  Rituals  werden  49  Kerzen  angezündet.924
Exemplarisch führt das Zhongxi baojuan weitere Praktiken an, z.B. Anbeten der Buddhas (baifo 拜
佛 ),  Öffnen des Passes (kaiguan 開關 ),  Verteilen von Texten (qijing 起經 )  und Bitten eines
Höheren  (qing  shangfang 請上方 ).  Zudem wird  drei  Tage  und Nächte  lang ein  sogenanntes
Drachensūtra (Longjing 龍經) rezitiert. Dies alles wird als Verdienstritual bezeichnet.925 Bei dem
Drachensūtra könnte es sich um die  Fünf Bücher Patriarch Luos gehandelt haben, wie es andere
Fälle von Yao-Sekten suggerieren.926 
Es  liegt  nahe,  dass  die  hier  beschriebene  Sekte  der  Familientradition  zuzurechnen  ist,  die  ihr
Initiationsritual  im  Gegensatz  zur  außerfamiliären  Longhuapai später  auch  als  qiguan 起關
bezeichnete.927 Die Termini  qiguang und kaiguan sind sich semantisch sehr ähnlich und bedeuten
924Ich lese das in der verwirrenden Aufzählung „點蠟廿五支廿四千“ stehende Zeichen „千“ als Druckfehler für „支
“  (Zählwort). Rechnet man beide Zahlen zusammen, erhält man als Summe 49 Kerzen, deren Gebrauch auch in
anderen Quellen nachgewiesen ist. Schon bei Yao Wenyu hatte das Entzünden von 49 Kerzen offenbar eine hohe
symbolische Bedeutung, siehe: Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 295a08-10.
925Zhongxi baojuan 眾喜寶卷 , von Chen Zhongxi 陳眾喜 (1821-?), (Hangzhou: Sanyuanfang hongwen yinshuju,
1924),  SAWADA,  j.  4,  70b08-12.  Siehe  auch:  Sawada Mizuho,  „’Shuki  hōken’ shōken no  Min  Shin  kyōmon
shiryō“,  222f.  Beachte:  Der  Absatz  wurde  in  leicht  veränderter  und  fehlerhafter  Form  übernommen  in  der
republikzeitlichen Zeitschrift: Zhuji minbao wuzhounian jiniance 諸暨民報五週年紀念冊, 1925 publiziert, zitiert
in: Takeuchi Fusaji, „Taiwan Zhaijiao Longhuapai de yuanliu wenti“, 5f.
926Zhongguo huidaomen shiliao jicheng. Jinbainian lai huidaomen de zuzhi yu fenbu  中國會道門史料集成－近百年
來會道門的組織與分布 , herausgegeben von Zhao Jiazhu 趙嘉朱 , 2 Bde, Zhongguo shehui kexue chubanshe:
Beijing 2004, Bd. 1, 588. Auch andere Sekten, die Patriarch Luos Schriften benutzten, bezeichneten diese offenbar
als Longjing, etwa die in Jiangxi und Hunan entstandene Zhenkongjiao 真空教 („Sekte der wahrhaftigen Leerheit“),
vgl.: Luo Xianglin, Liuxing yu Gan Min Yue ji Malaiya zhi Zhenkongjiao, 127.
927Nachgewiesen  u.a.  gegen  Ende des  19.  Jahrhunderts  in  vegetarischen  Sekten,  die  in  den  sogenannten  Gutian-
Aufstand 古田 in Fujian verwickelt waren, bei dem im Jahre 1895 elf christliche Missionare den Tod fanden, siehe:
ZPZZ Guangxu 21/10/18,  Jiaowu jiao’an dang 教務教案檔 , Zhongyang yanjiuyuan jindaishi yanjiusuo: Taipei
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etwa „Beginn des Einsperrens“. Offenbar mussten die Initianden sieben Tage lang in einem dunklen
Zimmer  verbringen  und  wurden  erst  nach  dem erfolgreichen  Durchstehen  dieser  Zeit,  die  als
„Vollendung des Einsperrens“ (yuanguan 圓關) bezeichnet wurde, in die Sekte aufgenommen.928 In
ganz ähnlicher Weise werden Beginn und Ende des Initiationsfestes der Longhuapai in Taiwan als
kaiguang 開光 („Beginn des Lichtes“) und yuanguang 圓光 („Vollendung des Lichtes“) bezeichnet.
Die hiesigen Initianden verbringen die sieben Tage zwar nicht allein in einem Zimmer, müssen aber
zumindest im Tempel verbleiben. Auch der zunächst unverständliche Ritualbestandteil qijing weist
semantische Ähnlichkeiten zu kaijing 開經 (wörtlich: „Beginn der Texte“) aus dem Initiationsritual
in  Taiwan  auf,  welches  den  Beginn  der  Rezitation  der  Fünf  Bücher Patriarch  Luos  und  des
Mingzong xiaoyi baojuan bezeichnet. Trotz aller Spärlichkeit der Quellen zeigen sich eindeutige
Parallelen zum Initiationsritual der Longhuapai: Die Initianden mussten offenbar sieben Tage lang
mehr oder minder isoliert von der Außenwelt verbringen; es wurden rituell Kerzen entzündet und
die Wubu liuce wurden an drei Tagen rezitiert. 
Die wohl detailliertesten Beschreibungen eines Initiationsfestes der Yao-Tradition stammen jedoch
aus der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts. Die 1877 vollendeten Vermischten Aufzeichnungen des
Summens  der  Insekten (Chongming  manlu  蟲 鳴 漫 錄 ) berichtet  über  die  Abhaltung  von
„Kerzenversammlungen“ (lahui 蠟會 ), bei denen Initiationen vorgenommen wurden. Interessant
dabei ist, dass diese offenbar nicht in den eigenen Tempeln abgehalten, sondern Räumlichkeiten an
abgelegenen  Orten  angemietet  wurden.  Es  liegt  nahe,  dass  versucht  wurde,  dem  staatlichen
Verfolgungsdruck aus dem Weg zu gehen. So berichtet der Beamte weiter:
„Auf dem Boden errichten sie eine Tafel mit der Aufschrift „Ehrwürdiger Patriarch des
Grenzenlosen“ (wuji laozu 無極老祖). An ihrer Seite sind Mañjuśrī und Samantabhadra
(Wenshu Puxian 文殊普賢), manchmal auch die Figuren von Puli 普里 und Pubo 普波,
die beiden Männer und Frauen, die die Lehre praktizieren.  In  der  Mitte befinden sich
Weihrauchhalter so groß wie Kastanienbäume. Außerdem werden Wimpel aufgehängt und
Sandelholz wird verbrannt. Daneben brennen 12 oder 16 riesige Kerzen. Es werden tags
und nachts ohne Unterbrechung Texte rezitiert.  Nach fünf bis sechs Tagen ist Schluss.
[Dann] wird den Leuten befohlen, sogleich vor dem Kerzenaltar ein Gelöbnis abzulegen
(qingfa 請發). Vorher bringt der qingxu 清虛 [Träger des zweithöchsten Grades] dann ein
ungeschriebenes  Zeugnisblatt  vom  zongchi  總 勅  [dem  Sektenführer]  mit,  welches
[zunächst]  beim  lachi 蠟勅  [dem  Träger  des  dritthöchsten  Grades  und  Leiter  des
Initiationsrituals] verbleibt. Zu dieser Zeit, betrachtet [der zongchi?] ihren Wert (d.h. den
der Anwärter?) und übergibt es ihnen.“929
1977, Bd. 5/4, #2110,  2023b01-03. Zu diesem Aufstand und den darin verwickelten vegetarischen Sekten, siehe:
Satō Kimihiko, „1895-nen no Koden kyōan“. Auch Qin Baoqi beschrieb dieses Ritual in den 1990er Jahren, siehe:
Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian“, 92.
928Qin Baoqi, „Ming Qing mimi shehui shiliao xin faxian“, 92 und Satō Kimihiko, „1895-nen no Koden kyōan“, 76. 
929Chongming manlu, von Cai Hengzi 采蘅子, Vorwort datiert auf 1877, Xinwenfeng: Taipei 1978, 35.21-35
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Auch wenn einige Details abweichen, ähnelt die hier dargelegte Prozedur sehr stark dem in der
heutigen  Longhuapai durchgeführten  Initiationsritual:  Es  dauert  mehrere  Tage,  dabei  werden
unentwegt Texte rezitiert und gesungen und nachdem sie ein Gelöbnis abgelegt haben, erhalten die
Initianden  am  Ende  ein  Zertifikat  über  die  erfolgreiche  Initiation.  Auch  die  Bezeichnung
„Kerzenversammlung“ verweist auf die bereits mehrfach angesprochene Symbolik von Kerzen und
Licht in der Kosmologie der Sekte.  Die Verwendung von Zertifikaten ist  zumindest bis ins 18.
Jahrhundert nachweisbar930 und zweifelsohne der Verwendung buddhistischer Ordinationszertifikate
entlehnt.  Obwohl  scheinbar  nicht  personifiziert,  ist  die  explizite  Verehrung  des  „Ehrwürdigen
Patriarchen  des  Grenzenlosen“  (Wuji  Shengzu)  dennoch  ein  gewichtiger  Unterschied  zum
Initiationsritual der Longhuapai im gegenwärtigen Taiwan. Dort taucht dieser Name zwar in einigen
Ritualtexten noch immer auf, spielt jedoch keine herausragende Rolle und wird gemeinhin nur als
Synonym  einer  abstrakten  Seinsregel  verstanden.  Mehr  noch,  könnte  die  Verehrung  des  Wuji
Shengzu in diesem Fall auf Yao Wenyu, den Stammvater der Yao-Tradition, selbst gemünzt sein.
Zum einen wurde er (wie Luo und Ying auch) von seinen Anhängern als Inkarnation des  Wuji
Shengzu angesehen.931 Zum anderen wurden er und seine ersten beiden Schüler Puli 普理 und Pubo
普波 in den festländischen Yao-Sekten als „drei Herren“ (sangong 三公) verehrt.932 Somit lädt die
Abwesenheit  Yaos  bei  der  gleichzeitigen  Anwesenheit  seiner  Schüler  Puli  und  Pubo  zu
Vermutungen in dieser Richtung ein. Möglicherweise versuchte man, sich durch die Abwesenheit
expliziter  Darstellungen  Yao  Wenyus  vom  Verdacht  einer  Nähe  zu  seinen  noch  immer  als
Sektenführer aktiven Nachfahren zu befreien. 
Neben historischen Quellen geben auch sekteninterne Texte Aufschluss über die Vorgeschichte des
Initiationsfestes. So enthält bereits ein auf 1837 datiertes, jedoch leider nur noch fragmentarisch
erhaltenes  Ritualhandbuch  der  Longhua-Tradition  Lieder,  gāthas (metrische  Reimtexte)  und
Anweisungen, die im heutigen Initiationsritual Verwendung finden. Es handelt sich dabei um das
Caimen  kejiao  miaodianjuan 彩 門 科 教 妙 典 卷 ,  welches  als  handschriftliche  Kopie  in  der
Dehuatang in Tainan aufbewahrt wird. Zu erwähnen sind etwa die Anordnungen der Tische des
Früheren Himmels (xiantian 先天 oder qiantian 前天) und des Späteren Himmels (houtian 後天).
933 Besonders bemerkenswert an diesem Ritualhandbuch ist jedoch die Einteilung des Rituals in drei
Phasen,  denen  nicht  nur  konkrete  religiöse  Praktiken,  sondern  auch  die  drei
Drachenblumenversammlungen (longhua sanhui 龍華三會) zugeordnet werden.934 
930So etwa bereits 1753, siehe: Qianlong 18/7/19, ZPZZ Ka’erjishan, in: Shiliao xunkan, Bd. 24, 860a07-13. Weitere
Beispiele, siehe: Daoguang 12/10/26, ZPZZ Wei Yuanlang, zitiert in: Takeuchi Fusaji, „Taiwan Zhaijiao Longhuapai
de yuanliu wenti“, 8f. und Daoguang 13/9/13, ZPZZ Cheng Zuluo 程祖洛, paraphrasiert in: Ma/Han, 274.
931Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3, 283a04; Qianlong 13/3/14, ZPZZ Xin Zhu 新柱, in: Shiliao xunkan, Bd. 27, 966a01-02.
932Wang Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 18f.
933Caimen kejiao miaodianjuan 彩門科教妙典卷, handschriftliche Kopie von 1837, MJZJ 8, 225b.
934Die folgenden Beschreibungen folgen: Caimen kejiao miaodianjuan, MJZJ 8, 221a13-b10.
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Die  als  erste  Drachenblumenversammlung  bezeichnete  Phase  des  Rituals,  in  der  vermutlich
lediglich  Lieder  und  gāthas gesungen werden,  wird  als  „Anbeten  der  Buddhas“  (baifo 拜佛 )
bezeichnet. In der zweiten Phase werden die xiantian- und houtian-Tische aufgebaut und die Fünf
Bücher rezitiert.  Die  letzte  und  finale  Phase,  die  aus  rituellem  Kerzenentzünden  besteht,  soll
aufgrund ihrer kosmologischen Signifikanz näher beschrieben werden. Es wird ein ritueller Raum
errichtet, der als „Heimat“ (jiaxiang 家鄉) bezeichnet wird. „Heimat“ beschreibt im Vokabular der
Longhuapai als „Heimat der wahrhaftigen Leerheit“ (zhenkong jiaxiang 真空家鄉) nicht nur das
Heilsziel, sondern auch einen ideellen heiligen Raum, der durch das Ritual geschaffen wird.935 Dazu
werden im Altarbereich die beiden Tische des Früheren und Späteren Himmels aufgebaut. Diese
Konstellation wird als „Himmelsschale“ (tianpan 天盤) bezeichnet. Dies ist ein in volksreligiösen
Sekten gängiges Symbol für den Kosmos.936 An ihrer Seite werden zwei Tische platziert, die Puli
und  Pubo  gewidmet  sind.937 Außerhalb  des  Altarbereichs  werden  vier  weitere,  den  Patriarchen
gewidmete  Tische  (zusizhao 祖 四棹 )  aufgestellt,  die  die  vier  Kontinente  nach buddhistischer
Weltsicht symbolisieren sollen. In der Mitte steht eine große Kerze, zusammen symbolisieren sie
die fünf Wandlungsphasen (wuxing 五行). Obgleich im Text nicht expliziert, stellt die große Kerze
in der Mitte auch den im Zentrum der Welt nach buddhistischer Sicht befindlichen Berg Sumeru
(chin.  Xumishan  須彌山 )  dar.  Insgesamt  werden  49  Kerzen  aufgestellt,  die  die  Dauer  einer
Umkreisung des Firmaments (zhoutian 週天 ) symbolisieren. In ganz ähnlicher Weise beschreibt
auch eine auf 1883 datierte handschriftliche Version der dem vierten Patriarchen Tang Puxiao 湯普
宵 zugeschriebenen  Hallenregeln  des  Herrn  Tang den  Ablauf  des  Rituals.  Dort  wird  dem
Initiationsritual lediglich ein weiterer Teil hinzugefügt, der auch in der heutigen Longhuapai eine
zentrale Rolle spielt: das Ritual des  dharma-Boots (fachuan 法船 ).938 Ziel dieses Rituals ist die
Mitnahme der  Initianden und ihrer  Ahnen im „Boot  der  Lehre“  über  das  „Meer der  Bitternis“
(kuhai 苦海) auf die „andere Seite“ der Erlösung (bi’an 彼岸, skt. pāramitā). 
Auffällig an den Ausführungen des Caimen kejiao miaodianjuan ist die Verehrung der ersten beiden
Schüler Patriarch Yaos,  Puli  und Pubo. Dies lässt  nur zwei  mögliche Schlüsse zu:  Erstens,  das
Ritualhandbuch  stammt  aus  der  Familientradition  bzw.  ist  oder  war  in  vielen  Teilen  dem der
Familientradition  ähnlich.  Oder  zweitens,  die  von  Wang  Jianchuan  geäußerte  Behauptung,  die
935Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 99-102.
936Pu Wenqi (Hrsg.), Zhongguo minjian mimi zongjiao cidian, 297.
937Der Text gibt nur die Endschriftzeichen ihrer Namen (li bo er gongzhao 禮波二供棹), die trotz der Verwechslung
des Zeichens禮 anstelle von 理 zweifellos die der beiden Schüler Yaos sind. Siehe: Caimen kejiao miaodianjuan,
MJZJ 8, 221a16. Ähnliche Formulierungen in anderen Quellen, die definitiv auf die beiden Schüler gemünzt sind,
stützen diese Deutung, siehe z.B.: Dacheng zhengjiao keyi baojuan 大乘正教科儀寶卷 , handschriftliche Ausgabe
von 1879, MJZJ 6, 373b18.
938Tanggong tanggui 湯公堂規, kopiert von Shen Puzhi 沈普志 i. J. 1883. Der das Initiationsfest betreffende Inhalt ist
paraphrasiert in: Wang Jianchuan, „Longhuapai zhaitang de ge’an yanjiu“, 122f.
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(taiwanische) Longhuapai habe Puli und Pubo nicht verehrt,939 ist falsch. Obwohl die Konstruktion
des  heiligen  Raums im Initiationsritual  der  taiwanischen  Longhuapai in  einigen Details  anders
verläuft  als  eben  beschrieben,  spielt  kosmologische  Symbolik  auch  dort  eine  gewichtige  Rolle
(siehe Anhang 3, Abschnitt 11.2. und 11.16.).
Die Einteilung des Festes in sieben Tage verbunden mit einem dem heutigen Ritual sehr ähnlichen
Ablaufplan lässt sich in Ritualhandbüchern bis 1879 nachweisen. So enthält das Dacheng zhengjiao
keyi baojuan einen knappen Überblick über ein unbetiteltes siebentägiges Ritual, welches aufgrund
seiner  unübersehbaren  Ähnlichkeiten  das  Initiationsfest  sein  muss.940 Der  lediglich  skizzenhafte
Ablaufplan  lässt  sich  durch  Zuhilfenahme  der  Daten  meiner  Feldforschung  wie  folgt
zusammenfassen: Das Ritual beginnt mit der Herbeirufung der Buddhas, Bodhisattvas und Götter
(qingkong 請空 ),  der Verleihung des dritten Grades (sancheng 三乘 ) und dem Entzünden der
Kerzen (dianla 點蠟). Darauf folgt das Austeilen der Texte Patriarch Luos (qingjing 請經) und der
Lobpreisung  des  Patriarchen  (zanzu 讚祖 ),  mit  dem vermutlich  der  Gründungspatriarch  Luo
gemeint  ist.  Erst  dann  beginnt  die  Rezitation  seiner  Fünf  Bücher.  Daran  schließt  sich  die
Herbeirufung der Seelen an (yinhun 引魂 ),  welche höchstwahrscheinlich durch deren Erlösung
abgeschlossen wird. Vom zweiten bis fünften Tag werden weitere Texte, u.a. auch die Fünf Bücher
Patriarch Luos, rezitiert. Am sechsten Tag findet die Speisung der Hungergeister (shishi 施食) und
die Abhaltung eines Reuerituals, in diesem Fall des Shuichan 水懺, statt. Der siebte und letzte Tag
beschließt  das  Initiationsfest  mit  der  Verleihung  der  Grade  und  wird  „Vollendung  des  Lichts“
(yuanguang 圓光 ) genannt. Wie im folgenden Kapitel zu zeigen sein wird, ist dieser Ablaufplan
dem heute in Taiwan vorfindbaren sehr ähnlich. Bemerkenswert ist, dass offenbar schon damals der
dritte Grad bereits am ersten Tag an die Initianden verliehen wurde. Dies deutet darauf hin, dass die
tatsächliche Benutzung der  ersten drei  Grade in  der Praxis damals schon obsolet  gewesen sein
könnte. Ebenso verfährt die heutige Longhuapai, die ihren Initianden ebenfalls am ersten Tag den
dritten Grad (sancheng) verleiht. Erst mit ihrer vollständigen Initiation am letzten Tag des Rituals
wird ihnen der vierte Grad (xiaoyin)  und damit die Mitgliedschaft  gewährt.  Somit ist der Grad
xiaoyin als faktisch niedrigster Grad der Longhuapai anzusehen. 
Zusammenfassend  kann  festgehalten  werden,  dass  bereits  in  der  Frühphase  der  Tradition
großangelegte Initiationsfeste abgehalten wurden, bei denen man verschiedene Rituale durchführte,
die heutigen Praktiken zu ähneln scheinen. Dazu zählen nicht nur die Vergabe religiöser Namen mit
dem Anfangsschriftzeichen „pu“, die Rezitation sekteneigener Texte (Wubu liuce, Mingzong xiaoyi
baojuan)  und  das  rituelle  Entzünden  von  Kerzen,  sondern  auch  die  Vermittlung  religiösen
„Geheimwissens“, die enge Beziehung zwischen Meister und Schüler sowie die Praktizierung von
939Wang Jianchuan, „Longhuajiao yuanliu tansuo“, 18f.
940Dacheng zhengjiao keyi baojuan, MJZJ 6, 389a-b.
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Verdienst-,  Buße-  und  anderen  Ritualen.  Auffällig  ist  dennoch,  dass  die  Durchführung  zweier
Einzelrituale des Initiationsfestes in Taiwan in festländischen Quellen nicht auftaucht: Die Speisung
der opferlosen Seelen und das dharma-Boot-Ritual.941 Möglicherweise ist dies jedoch auch nur auf
den Mangel an Primärquellen zurückzuführen und sollte vorerst nicht überbewertet werden.942
4.7.3.2 Das Initiationsfest in Taiwan
Die frühesten  historischen Belege über  die  Abhaltung von Initiationsritualen stammen aus  dem
späten 19. Jahrhundert. So erwähnt ein auf 1889 datierbares Dokument aus der Dehuatang 德化堂
in  Tainan  die  Abhaltung  eines  siebentägigen  Initiationsfestes  im  selben  Jahr,  an  dem  auch
Mitglieder  anderer  zhaitang teilnahmen.943 Der  älteste  mir  bekannte  Nachweis  des  Namens
guoguangchang 過光場 („den Ort des Lichts durchlaufen“) sowie eine knappe Beschreibung des
Rituals in historischen Quellen stammt aus einer Untersuchung der japanischen Kolonialregierung
über Religionen, die vermutlich 1915 durchgeführt wurde. Sie dokumentiert die Abhaltung dieses
Rituals in der Zhengzhentang 證真堂 im Süden der Stadt Xinzhu 新竹 in Nordwest-Taiwan.944 Die
Mitglieder des Tempels verblieben sieben Tage im Tempel und hielten Rituale ab. Am siebten und
letzten Tag wurde die Speisung der Hungergeister (shi egui 施餓鬼) durchgeführt.945 Auch andere
Dokumente wie ein Ablaufplan der  Taiwan Fojiao Longhuahui von 1935 legt die Speisung der
Hungergeister  auf  den  letzten  Tag.946 Dies  überrascht,  wird  diese  in  den  Initiationsfesten  der
jüngeren Vergangenheit in der Regel auf den sechsten Tag angesetzt.947
Erstmals während der japanischen Kolonialzeit ist die Abhaltung von siebentägigen Initiationsfesten
einigermaßen gut dokumentiert. Die zwischen 1898 und 1944 herausgegebene Taiwanische Neue
Tageszeitung enthält zwischen 1920 und 1933 insgesamt 18 kurze Artikel über abgehaltene oder
941Einige Quellen aus dem frühen 20. Jahrhundert erwähnen zwar das Ritual des dharma-Boots, setzen es jedoch nicht
explizit mit dem Initiationsfest in Verbindung. Siehe z.B.:  Qingchao yeshi daguan 清朝野史大觀 ,  Erstausgabe
vermutlich 1915, 5 Bde, Hebei renmin chubanshe: Shijiazhuang 1997, j. 12, 1298; Qingbai leichao 清稗類鈔, von
Xu Ke 徐珂 (1869-1928), Erstausgabe 1916, 13 Bde, Zhonghua shuju: Beijing 1984-1986, Bd. 4, 1975, 1975.
942Da die Vorlage des oben erwähnten, 1883 kopierten  Tanggong tanggui vermutlich aus der Mutterhalle in Fujian
stammte, kann auf die dortige Existenz des dharma-Boot-Rituals geschlossen werden. 
943Wang Jianchuan, „Cong Longhuajiao dao Fojiao“, 151.
944In verschiedenen Quellen werden vier unterschiedliche Gründungsdaten dieser zhaitang genannt, die von 1827 bis
1899 reichen, siehe: Kan Zhengzong, „Xinzhu shi de zhaijiao yu zhaitang“, 22.
945Jibyō chōsasho: Shinchikuchō 寺廟調査書―新竹廳, vermutlich von 1915, 11020.
946Taiwan Fojiao Longhuapai guoguangchang qirinei lixingbiao 臺灣佛教龍華派過光場七日內勵行表, datiert auf
1935, TWZJZL-II 4, 77.
947Meinen  Recherchen  zufolge  etwa  in  den  Tempeln  Chaotiantang  (s.u.),  Zhonghetang  中 和 堂  (Zhanghua),
Tianlongtang (Kreis Nantou),  Ciyinsi  (Kreis  Taizhong) und Mindetang (Taizhong).  Vgl.  auch: Zhang Kunzhen,
„Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 61, der zwei Ablaufpläne der Tempel Chaotiantang
und Fuyuantang 福源堂 (Kreis Taizhong) aus dem Jahre 1997 anführt, sowie Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia
Fojiao“, 211f. mit einem Ablaufplan aus der Chaotiantang von 1991.
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geplante siebentägige Rituale in Vegetariertempeln, die meisten davon in Zentraltaiwan.948 Obwohl
viele dieser als guangchang-Rituale 光場法會 firmieren, werden in den wenigsten Fällen Aussagen
über die Initiation neuer Mitglieder gemacht, ebenso wenig wie über Teilnehmerzahlen. Bezeichnet
werden die Feste auch als „Drachenblumenversammlungen“ (longhuahui 龍 華 會  oder  longhua
fahui 龍華法會).949 
Die ohnehin recht knappen Ausführungen lassen lediglich einen Eindruck über den allgemeinen
Ablauf solcher Feste sowie ihre Datierung zu. Obgleich die anhand dieser 18 Feste gewonnenen
Zahlen keinerlei Repräsentativität beanspruchen dürfen, ist auffällig, dass – mit der Ausnahme eines
unleserlichen Artikels – 12 von 17 Festen in dem o.g. Zeitraum in den traditionellen Monaten 8 bis
11 stattfanden. Nur vier von ihnen wurden in den ersten sieben Monaten des Jahres abgehalten. Die
Häufung der Feste im Herbst dürfte schlicht auf die günstigen klimatischen Bedingungen dieser
Jahreszeit zurückzuführen sein, die ein siebentägiges Fest für die Teilnehmer nicht zu anstrengend
machen. Unklar bleibt zunächst nur, warum in den folgenden elf Jahren der Zeitung keine Feste
mehr  dokumentiert  wurden.  Die  Festlegung  auf  bestimmte  Tage  scheint  in  den  meisten  Fällen
immer aufs Neue stattgefunden zu haben, weicht sie doch selbst innerhalb derselben Tempel in
verschiedenen Jahren voneinander ab.950 Nicht selten korrelierte die Abhaltung eines siebentägigen
Festes zudem mit der Fertigstellung von Renovierungsarbeiten oder dem Bau neuer Gebäude.951
Auch später noch wurden viele  guangchang-Rituale anlässlich der Gründung, Renovierung oder
des Umzugs einer zhaitang abgehalten.952
Auch  die  Daten  meiner  Feldforschung  geben  ein  ähnliches  Bild  ab,  so  halten  fünf  von  zehn
Tempeln ihre Initiationsfeste in den Mondmonaten 10 und 11 ab. Die Wiederholungsfrequenz dieser
Feste weicht dabei stark voneinander ab und reicht von alljährlich über alle drei oder fünf Jahre bis
hin zu nach Bedarf abgehaltenen Festen. Zudem scheint die Mehrzahl der Tempel ein festes Datum
bestimmt zu haben, an dem das Fest in der jeweiligen Häufigkeit stattfindet. In einigen ist es jedoch
948Taiwan nichinichi shinpō 臺灣日日新報 , Taiwan nichinichi shinpōsha: Taipei 1898-1944.  Siehe die Ausgaben:
1920/09/23, 6; 1920/10/7, 6; 1922/09/15 (J), 7; 1922/10/25 (J), 4; 1923/11/23, 4; 1924/4/22, 6; 1926/03/03 (A), 4;
1926/08/25  (A), 4;  1926/09/20, 8; 1926/11/13 (A), 4; 1927/03/07 (A), 4; 1927/05/07 (A), 4; 1929/12/04 (A), 4;
1929/12/14, 8; 1931/11/26 (A), 4; 1933/02/05 (A), 4; 1933/10/20 (A), 4; 1933/10/27, 8; 1933/11/25 (A), 4. Die mit
„(J)“ versehen Ausgaben entstammen der japanischsprachigen Ausgabe, die mit „(A)“ der Abendausgabe.
949Taiwan nichinichi shinpō, 1929/12/14, 8; 1931/11/26 (A), 4.
950Siehe z.B. die Longdetang 龍德堂 in Jiayi, die ihr Initiationsfest 1920 von 8/5 bis 8/11, 1924 jedoch von 3/19 bis
3/25 abhielt (Taiwan nichinichi shinpō, 1920/09/23, 6; 1924/4/22, 6). Ähnliche Abweichungen bei der Tanhua fotang
曇花佛 堂  in Zhanghua sowie der  Jueyuan zhaitang  覺 元齋堂  im Kreis Taizhong (Taiwan nichinichi shinpō,
1926/08/25  (A),  4;  1933/02/05  (A),  4;  1929/12/04  (A),  4;  1931/11/26  (A),  4).  Eine  Ausnahme  bildet  die
Zhaimingtang 齋明堂 im Kreis Taoyuan, die ihr Fest in den Jahren 1923 und 1926 von 10/12 bis 10/18 abhielt
(Taiwan nichinichi shinpō, 1923/11/23, 4; 1926/11/13 (A), 4).
951Taiwan nichinichi shinpō, 1922/09/15 (J), 7; 1933/11/25 (A), 4.
952In meiner Feldforschung konnte ich einige Fotos solcher Feste sehen, z.B. anlässlich der Gründung der Zhengzhen
fotang 正真佛堂 (Kreis Yunlin, W-Taiwan) im Jahre 1956, der Renovierung der Shandetang 善德堂 (Kreis Yunlin)
im Jahre 1987 und der Verlegung der De’entang 德恩堂 aus dem Kreis Yunlin in den Kreis Nantou (Zentraltaiwan)
im Jahre 1998.
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so, dass die genauen Tage jedes Mal aufs Neue festgelegt werden müssen, etwa durch Divination. In
der Zhonghetang 中和堂 in Zhanghua werden die Tage immer so gelegt, dass der 6. Tag mit der
Speisung der opferlosen Seelen auf einen Sonntag fällt.953 
Der  genaue  rituelle  Ablauf  ist  anhand  der  oben  erwähnten  Zeitungsartikel  zwar  nur  bedingt
rekonstruierbar, dennoch erlauben die Quellen einige Bemerkungen zum allgemeinen Ablauf und
Ausmaß der Feste. Sie wurden scheinbar durch Verkündigungen (fabiao 發表 ) an die Buddhas,
Bodhisattvas  und Götter  am frühen Morgen eröffnet.954 Hauptaktivitäten  waren das  Singen und
Rezitieren  von Texten,  dennoch  ging es  wohl  ebenso um die  Erlösung  opferloser  Seelen,955 in
einigen  sogar  primär  darum.  So  wurde  1920  ein  in  Yilan  abgehaltenes  siebentägiges  Fest  der
Erlösung aller  Seelen der ganzen Insel  gewidmet und als  „universelle  Erlösung“ (pudu 普渡 )
bezeichnet.956 Rituale für die Spender und Financiers der Feste wurden vormittags, Rituale für die
Ahnen nachmittags abgehalten.957 Am sechsten oder siebten Tag folgte die Speisung der opferlosen
Seelen, die in den meisten Fällen einen Großteil dieses Tages ausgemacht haben dürfte. Neben der
Abhaltung von Ritualen schienen zudem auch Inhalte der buddhistischen Lehre vermittelt worden
zu sein, so werden in vielen Fällen Predigten (shuojiao 說教) von Ritualleitern erwähnt.958 Zudem
wurden in einigen Fällen Dichtervereinigungen eingeladen, die Dichtwettbewerbe veranstalteten,959
in anderen Fällen nahmen Politiker und lokale Größen teil.960  
Besonders  auffällig  ist  die  aktive  Teilnahme  buddhistischer  Mönche  an  solchen  Festen,  die
zweifelsohne  auf  die  enge  Verzahnung  des  Mönchsbuddhismus  mit  den  vegetarischen  Sekten
während der  Kolonialzeit  zurückzuführen sein dürfte.  In einigen Fällen agierten Mönche neben
„Vegetarierfreunden“ als Leiter,961 in anderen wurden Mönche in hoher Zahl eingeladen, Texte zu
rezitieren.962 Auch  japanische  Mönche  und  missionarisch  aktive  Mitglieder  japanischer
buddhistischer Schulen nahmen an einigen der Feste teil.963 Mitunter kam es auch zur Interaktion
mit Tempeln der volksreligiösen Tradition. So z.B. beim siebentägigen Fest der Cidetang 慈德堂 in
Beigang  北港  im Kreis Yunlin im Jahre 1922, welches jeweils täglich von 16 bis 18 Uhr in der
Cidetang stattfand und dann von 20 bis 23 Uhr im Chaotiangong 朝天宮 fortgesetzt wurde.964 Der
1694 gegründete  und Mazu  媽祖  gewidmete  Chaotiangong  in  Beigang  zählt  zu  den  ältesten
953Informelles Gespräch, Zhonghetang (21.11.2010).
954Taiwan nichinichi shinpō, 1920/10/7, 6.
955Taiwan nichinichi shinpō, 1931/11/26 (A), 4.
956Taiwan nichinichi shinpō, 1920/10/7, 6.
957Taiwan nichinichi shinpō, 1933/10/27, 8.
958Taiwan nichinichi shinpō, 1920/09/23, 6; 1922/10/25 (J), 4; 1926/08/25 (A), 4; 1926/09/20, 8; 1929/12/14, 8.
959Taiwan nichinichi shinpō, 1923/11/23, 4; 1926/11/13 (A), 4.
960Taiwan nichinichi shinpō, 1924/4/22, 6.
961Taiwan nichinichi shinpō, 1920/10/7, 6; 1926/08/25 (A), 4.
962Taiwan nichinichi shinpō, 1926/03/03 (A), 4.
963Taiwan nichinichi shinpō, 1926/08/25 (A), 4; 1929/12/14, 8.
964Taiwan nichinichi shinpō, 1922/10/25 (J), 4.
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Tempeln auf Taiwan überhaupt und kann als einer der wichtigsten und lebhaftesten Wallfahrtsorte
des Mazu-Kultes angesehen werden.965 Auch die Jueyuan zhaitang 覺元齋堂 im Nordwesten des
Kreises Taizhong hielt ihr siebentägiges Ritual zur Erlösung der Seelen mit dem Yuhuangdian 玉皇
殿 aus Shalu 沙鹿 ab.966 Dieser befindet sich ca. 4 km entfernt von der Jueyuantang westlich der
Stadt Taizhong und ist dem Jadekaiser gewidmet.
Die Leitung der Feste oblag offenbar einem Träger des zweithöchsten Grades taikong. Im Fall der
eben  bereits  erwähnten  Jueyuan  zhaitang wurden  1926  und  1933  die  taikong anderer  Tempel
engagiert,  um das  Ritual  durchzuführen.967 Dies könnte darauf  zurückzuführen sein,  dass es im
Tempel selbst keinen Träger dieses Grades gab, so dass Hilfe von außen geholt werden musste. Die
Quellen  geben  jedoch  keinerlei  Aufschluss  darüber,  über  welchen  Grad  der  1926  amtierende
Hallenvorsteher der Jueyuanzhaitang namens Wang Puxiong 王普雄 verfügte. Noch heute muss ein
taikong für die Leitung eines Initiationsfestes engagiert werden, wenn es im eigenen Tempel keinen
Träger dieses Grades gibt. Im Unterschied dazu wurde das 1929 in der Tanhuatang  曇花堂  in
Zhanghua durchgeführte siebentägige Fest jedoch durch den Abt Lin Zhu 林柱 (alias Pulian 普聯,
 ?-1946) durchgeführt, der (zu dieser Zeit) nur über den sechsten Grad siju verfügte.968 
Über  die  Entwicklung der  Initiationsfeste  in  der  zweiten Hälfte  des  20.  Jahrhunderts  unter  der
Herrschaft  der  KMT sind  aufgrund  von  Quellenmangel  vorerst  keine  Aussagen  möglich.  Die
Pionierarbeit einer ersten Feldforschung in diesem Bereich wurde 1990 und 1991 von Lin Meirong
林美容  und Zu Yunhui  祖運輝  geleistet,  die das Initiationsfest der Chaotiantang  朝 天 堂  in
Zhanghua erstmals dokumentierten.969 Wenig später führte Zhang Kunzhen 張坤振  in den Jahren
1996 und 1997 seine Forschung über den „heiligen Raum“ der zhaitang durch und besuchte dabei
auch die Initiationsfeste der Chaotiantang und der Fuyuantang 福源堂 in Wuri 烏日 südlich von
Taizhong. Seine ausführlichen Beschreibungen und Erklärungen repräsentieren den gegenwärtigen
Stand  der  Forschung.970 Im Folgenden  sollen  ihre  Ergebnisse  jedoch  nicht  separat  reproduziert
werden, sondern in das folgende Kapitel über meine Feldforschung in der Chaotiantang im Jahre
2010 einfließen. 
965Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 71 und 85f.
966Taiwan nichinichi shinpō, 1926/08/25 (A), 4.
967Taiwan nichinichi shinpō, 1926/08/25 (A), 4; 1933/02/05 (A), 4.
968Taiwan nichinichi shinpō, 1929/12/04 (A), 4. Sein Grad ist dokumentiert in: Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰
化市, vermutlich frühe 1930er Jahre, 01030, 260a.
969Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 207-213. Jedoch auch enthalten in: Lin Meirong, Taiwan de zhaitang
yu yanzi, 93-96.
970Erstmals publiziert in: Zhang Kunzhen und Xu Mingfu, „Taiwan Longhuapai zhaitang yishi kongjian zhi yanjiu“,
dann auch in seiner Dissertation: Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 58-
71 und 76-81. 
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4.7.3.3 Das Initiationsfest in der Chaotiantang
Da die Geschichte der Chaotiantang bereits von Lin Meirong ausführlich aufgearbeitet wurde, muss
an dieser Stelle nicht näher darauf eingegangen werden.971 Der Tempel ist nicht nur bis in das Jahr
1749 zurückverfolgbar und damit eine der ältesten zhaitang Taiwans, sondern er gilt zudem auch als
Haupttempel des Fuxintang-Zweigs der taiwanischen  Longhuapai. Etwa seit der Wende zum 20.
Jahrhundert liegt die Leitung der Chaotiantang in den Händen der Familie des damaligen Abts Lin
Puduo 林普多 (1872-1932). Als im Jahre 2006 sein fünfter Sohn namens Lin Puxin 林普心 (1918-
2006)  verstarb – welcher als Informant Lin Meirongs und Zu Yunhuis fungierte –  übernahm sein
Sohn  Lin  Purong  林 普 榮  die  Leitung  des  Tempels.  Das  von  mir  besuchte  siebentägige
Initiationsfest fand vom 10. bis 16. Tag des 10. Mondmonats statt, was dem 15. bis 21. November
2010 entspricht. Die Datierung des jährlich stattfindenden Festes ist dabei festgelegt und fällt immer
auf 10/10 bis 10/16. Schon Lin Meirong berichtet über die Abhaltung des Initiationsfestes im 10.
Monat des Jahres 1991; Zhang Kunzhens präzisere Angabe entspricht den oben genannten Daten.972
Die  Teilnehmer  des  Festes  können  in  sechs  Gruppen  eingeteilt  werden,  die  ich  im Folgenden
vorstellen  möchte.  Sämtliche  Ausführungen  stammen  –  soweit  nicht  anders  angegeben  –  aus
meinem Feldtagebuch.
1. Ritualleiter, religiöse Experten
Insgesamt waren 26 Personen (12 Männer und 14 Frauen) an der Durchführung des Fests beteiligt,
wobei  nur  acht  (3  Männer  und  5  Frauen)  Mitglieder  der  Chaotiantang  waren.  Die  übrigen
Ritualleiter kamen aus den Tempeln Fuyuantang  福 源 堂  (Kreis Taizhong), Tianfotang  天 佛 堂
(Taizhong), Shandetang 善德堂 (Taizhong), Shanxiutang 善修堂 (Taizhong) und Zhonghetang 中
和堂 (Zhanghua). Der das Ritual leitende taikong bezeichnete sich mir gegenüber als Mitglied der
bereits weiter oben erwähnten Jueyuantang 覺元堂 (Kreis Taizhong), die jedoch nach dem Neubau
im Jahre 1985 in ein buddhistisches Kloster umgewandelt wurde. Dieses wird seit dieser Zeit durch
seine jüngere Schwester, die sich als Nonne ordinieren ließ, verwaltet.973 Zurzeit praktiziert er nur
zu Hause. Damit steht er jedoch nicht allein, gibt es doch auch andere  taikong, die  keine eigene
zhaitang leiten.974 Auch  einige  der  Teilnehmerinnen  sind  keine  Mitglieder  eines  bestimmten
Tempels,  sondern sie praktizieren lediglich privat.  Wie beim zeitlichen Rahmen des Fests auch,
971Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 118-122.
972Lin  Meirong  und  Zu  Yunhui,  „Zaijia  Fojiao“,  207;  Zhang  Kunzhen,  „Taiwan  chuantong  zhaitang  shensheng
kongjian zhi yanjiu“, 61.
973Informelles Gespräch mit Lin Purong (18.11.2010) und ZJDCS: Taizhongxian (1983), 26282.
974Zu nennen wären beispielsweise die taikong Xiao Puxin 蕭普心 (Verfasser einer Ritualhandbuchs von 1972/1988,
siehe Liste in Kapitel 4.5.2) oder den Enkel des ersten taiwanischen  kongkong Wu Puzuo  吳普坐  namens Wu
Puzhong 吳普眾. Informelles Gespräch, Chengdetang 成德堂 (24.11.2010).
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scheint es bei den Ritualleitern über die Jahre hinweg eine gewisse Konstanz der Teilnehmer zu
geben.975 Bemerkenswert ist, dass alle Teilnehmer, die nicht zu den Mitgliedern der eigenen Halle
gehören, für ihre Arbeit bezahlt werden. Den höchsten Lohn erhält dabei der taikong, dem anders
als  den  einfachen  Ritualteilnehmern  kein  Festpreis  bezahlt  wird,  sondern  der  eine  als  „Gabe“
(gongyang 供養 ) bezeichnete höhere Summe erhält.  Die Mehrzahl der Ritualleiter ist entweder
schon im Rentenalter oder hat ihren Beruf aufgegeben und lebt von dem Geld, welches die Aktivität
als Ritualspezialist einbringt. 
In jedem Fest werden unter den Teilnehmern bestimmte Ämter und Aufgaben verteilt.976 Sofern das
Oberhaupt des Tempels selbst über den Grad taikong verfügt, obliegt ihm die Leitung des ganzen
Fests. Da dies bei Lin Purong, dem derzeitigen Vorsteher der Chaotiantang, jedoch nicht der Fall ist,
hat er mit Wang Puwang 王普旺  aus der eben erwähnten Jueyuantang einen externen taikong als
Leiter bestimmt. Diese Position wird als zhangjiao 掌教 (wörtlich: „Der die Lehre in seiner Hand
hält“) bezeichnet. Er ist nicht nur mit der Oberleitung des gesamten Festes beauftragt, sondern ihm
obliegt auch die Durchführung einzelner, besonders wichtiger Rituale. Der Terminus „zhangjiao“
taucht in Yao-Sekten bereits im 18. Jahrhundert zur Bezeichnung lokaler Sektenführer auf.977 Ihm
wird ein Assistent  zur Seite  gestellt,  der  als  hujiao 護教  („Beschützer der Lehre“) bezeichnet
wird.978 Purong als Verantwortlicher des Austragungsortes benennt des Weiteren einen „Zuständigen
für alle Bereiche“ (zongwu 總務), der die Einteilung aller Beteiligten in die Einzelrituale Tag für
Tag vornimmt.  Zudem wird  eine  Person mit  der  Abfassung aller  in  den Ritualen  verwendeten
handschriftlichen  Dokumente  betraut  (daishu 代書 ),  die  er  mit  Pinsel  und  Tusche  persönlich
schreibt. Ein letztes wichtiges Amt ist das des „Diamantmeisters“ (Jin’gang shangshi 金剛上師),
der die Speisung der opferlosen Seelen am Abend des sechsten Tages leitet.  Mit Ausnahme der
obersten Leiter  zhangjiao (Jueyuantang) und hujiao (Zhonghetang) wurden die letzten drei dieser
Hauptaufgaben an Mitglieder  der gastgebenden Chaotiantang vergeben. Die Amtsinhaber  waren
ausnahmslos männlich.
Die übrigen Teilnehmer werden als „Bußeleiter und Sūtrameister“ (chanzhu jingshi 懺主經 師 )
bezeichnet. Jeweils vier Männer und vier Frauen davon werden in zwei Gruppen eingeteilt, die in
dieser festen Konstellation Rituale begleiten und als nansizhong 男四眾 (männliche Vierergruppe)
und nüsizhong 女四眾 (weibliche Vierergruppe) bezeichnet werden. Überhaupt fällt auf, dass die
Leitung und Koordination des ganzen Fests ausschließlich in Männerhand lag.  Ähnliches ist auch
975Zhang Kunzhen, der an den letzten beiden Tagen des Fests ebenfalls teilnahm, erzählte mir, dass die Mehrzahl der
Teilnehmer dieses Jahres identisch mit denen zu Zeiten seiner Feldforschung (1996 und 1997) sei.
976Erstmals beschrieben bei: Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 59.
977Qianlong 18/8/6 ZPZZ Ya’erhashan, Shiliao xunkan, Bd. 24, 861a07.
978Zhangjiao und hujiao bezeichnen auch in anderen Sekten wie der Sanyijiao 三一教 („Sekte der Drei in Einem“)
Ämter in einzelnen Tempeln. Vgl. Dean, Lord of the Three in One, 189f.
205
bei  der  Durchführung  und  Leitung  der  Einzelrituale  zu  beobachten,  die  auch  trotz  eines
ausgeglichenen Geschlechterverhältnisses (12 Männer und 14 Frauen) zumeist männlichen Trägern
der zweit- und dritthöchsten Grade  taikong oder  qingxu obliegt. Bis auf täglich durchzuführende
kleinere Rituale (z.B. die Morgen- und Abendliturgie, das Darbringen der Opferspeisen vor jeder
Mahlzeit),  die  von  Frauen  durchgeführt  und  geleitet  werden,  haben  die  Teilnehmerinnen  eine
lediglich begleitende Funktion. Diese Beobachtung widerspricht in gewisser Weise den Befunden
einiger Autoren über die Möglichkeiten sozialen Aufstiegs für Frauen in Sekten.979
2. Initianden
Generelle Beschränkungen für die Initianden gibt es nicht. Der Adept sollte lediglich daran gewöhnt
sein, sich gänzlich vegetarisch zu ernähren. Zuallererst muss jedoch ein Meister gesucht werden,
der den Einzelnen betreut und ihn für die Initiationszeremonie vorbereitet. Schon bevor es zu ihrer
Aufnahme in die Gemeinde kommt, wird den Initianden grundlegendes Wissen beigebracht. Die
Meister-Schüler-Beziehung  wird  auch  nach  der  Initiation  weiter  gepflegt  und  ist  Teil  eines
ständigen  Lernprozesses,  der  dem Neumitglied  einen Aufstieg  in  der  Ranghierarchie  der  Sekte
ermöglicht. Dieser erfolgt normalerweise frühestens nach drei Jahren, letztlich entscheidet jedoch
der Meister über den Aufstieg. Jedes Mitglied der Longhuapai kann dabei als Meister fungieren, es
ist kein bestimmter Grad erforderlich. Bezeichnet werden diese Meister mitunter noch immer als
„Einführer“ (yinjinshi 引進師) und „Konversionsmeister“ (huadushi 化度師), wie es bereits in den
frühen Ying- und Yao-Sekten der Fall war.
Generell lassen sich die Initianden in zwei Gruppen unterteilten: „Blumenvegetarier“ (huazhai 花
齋 )  und  „Langzeitvegetarier“  (changzhai 長 齋 ).  Erstere  ernähren  sich  nur  vormittags,  an
bestimmten  Tagen  des  Monats  sowie  im  Tempel  vegetarisch  und  erhalten  lediglich  eine
Teilmitgliedschaft.  Dabei  nehmen sie  einen religiösen  Namen mit  dem Schriftzeichen  miao 妙
(„wunderbar“) an. Im Folgenden werde ich die Personen, die diese Art der Mitgliedschaft erwerben
wollen,  als  Teilinitianden  bezeichnen.  Dem  entgegen  werde  ich  diejenigen,  die  die
Vollmitgliedschaft erwerben wollen, sich ausschließlich vegetarisch ernähren und einen religiösen
Namen mit dem Schriftzeichen pu 普 erhalten, als Vollinitianden bezeichnen. Die religiösen Namen
werden  in  der  Regel  bereits  vor  der  Initiation  durch  den  Initianden  selbst  oder  den  Meister
festgelegt. Auch Teilinitianden erhalten pro forma einen pu-Namen, benutzen ihn jedoch nicht. Er
wird  für  den  Fall  einer  späteren  Vollinitiation  ausgesucht.  Somit  kann  der  Status  der
Blumenvegetarier  nicht  nur  als  partielle,  sondern  auch  als  liminale  Mitgliedschaft  angesehen
werden. Der partielle Charakter zeigt sich etwa an ihren begrenzten Rechten innerhalb der Sekte. So
979Yu Songqing, Ming Qing Bailianjiao yanjiu, 295-311; Seiwert, Popular Religious Movements, 467f.
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dürfen sie nach der Initiation zwar an Ritualen teilnehmen, aber beispielsweise Altäre o.ä. nicht
berühren  oder  reinigen,  da  man  meint,  die  Buddhas  und  Bodhisatva  könnten  noch immer  den
Geruch  von  Fleisch  an  ihnen  riechen.  Sie  erhalten  keinen  Grad  und  ihnen  ist  wie  allen
Außenstehenden auch der Zutritt  zum Ritual des  „Lotosthrons“ (liantai 蓮臺 )  verwehrt  (siehe
Anhang 3, Abschnitt 11.10.); ihnen wird auch kein geheimes Mantra o.ä. übermittelt. Im Verlauf des
Rituals  sind  beide  Gruppen optisch  einfach  zu  unterscheiden,  da  die  Vollinitianden  weiße,  die
Teilinitianden jedoch schwarze Roben tragen. Die unterschiedliche Stellung wird auch im Ritual
hierarchisch zum Ausdruck gebracht: So stehen die Vollinitianden meist vorn, die Teilinitianden in
der Regel dahinter. 
„Blumenvegetarismus“  bzw.  die  Praktizierung  eines  auf  bestimmte  Tage  oder  Tageszeiten
beschränkten  Vegetarismus  ist  kein  unbekanntes  Phänomen  in  der  chinesischen
Religionsgeschichte.980 Auch  aus  der  Xiantianpai sind  ähnliche  Bezeichnungen  bekannt  (siehe
Kapitel  6.4.1). Dennoch ist  unklar,  seit  wann es die Möglichkeit  einer Teilmitgliedschaft  in der
Longhuapai gibt, wird sie doch von historischen wie auch sekteninternen Quellen meines Wissens
nicht erwähnt. Erst zu Beginn der 1990er Jahre ist sie in der Chaotiantang nachweisbar.981 Zwar ist
die Verwendung zweier unterschiedlicher religiöser Namen mit den jeweiligen Schriftzeichen  pu
und miao im 17. Jahrhundert auch in einigen Longhua-Traditionen in China belegt, doch lässt sie
sich dort auf den Brauch der Vergabe unterschiedlicher Namen für Männer (pu) und Frauen (miao)
zurückführen.982 Zudem  muss  die  Vergabe  religiöser  Namen  für  Teilinitianden  mit  dem
Schriftzeichen  miao nicht  notwendigerweise  mit  jenem  Brauch  zusammenhängen,  da  andere
zhaitang in Taiwan mitunter andere Schriftzeichen für die Namen ihrer Teilinitianden verwenden.
So etwa das Ciyinsi nahe Taizhong, in dem das Schriftzeichen xing 興 verwendet wird. 
Im Falle des von mir observierten Initiationsfestes nahmen insgesamt 20 Initianden teil, von denen
jeweils 10 Personen (jeweils 6 Frauen und 4 Männer) Teil- bzw. Vollinitianden waren. Wie mir
mitgeteilt wurde, ist diese Zahl als relativ hoch einzustufen. 1996 wurden sogar 23 Teil- und sieben
Vollinitianden initiiert, 1997 waren es jedoch lediglich sieben Teil- und vier Vollinitianden.983 Auch
wenn  diese  Zahlen  keinerlei  Aufschluss  über  etwaige  Trends  geben  können,  lassen  sie  doch
erahnen, von welchen Größenordnungen in den letzten Jahrzehnten auszugehen ist. 
980Lin Rongze, Taiwan minjian zongjiao de chizhai jiesha, 2.
981Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 201.
982Siehe die zahlreichen Belege in: Qizhi yinguo 七枝因果 (Ursachen und Wirkungen der sieben Zweige), undatierte
handschriftliche  Kopie,  MJZJ  6.  Auch  externe  Quellen  belegen  die  Vergabe  geschlechtsspezifischer  religiöser
Namen in namentlich jedoch leider nicht spezifizierten Sekten, siehe: Jingtu chenzhong 淨土晨鐘, kompiliert von
Zhou Kefu 周克復 , Vorwort datiert auf 1659, ZZK 109, j. 9, 293a06. Vgl. auch: ter Haar, „The Teachings of the
Dragon Flower“, 70.
983Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 58. Lin Meirong und Zu Yunhui,
„Zaijia Fojiao“ nennen leider keine Zahlen für das 1991 von ihnen beobachtete Fest.
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3. professionelle Musiker
Anders  als  bei  den  meisten  monastisch-buddhistischen  Ritualen  werden  bei  vielen  Festen  der
Longhuapai professionelle Musiker bezahlt, um den Gesang musikalisch zu begleiten. Diese sind in
den meisten Fällen keine Mitglieder der Sekte und zumeist auch keine Vegetarier. Zudem spielen
sie auch auf volksreligiösen und anderen Festen. Dies trifft auch auf die für dieses Initiationsfest
angeheuerten vier Musiker (drei Männer, eine Frau) zu. Obwohl mit einer Keyboard-Orgel auch ein
westliches  Musikinstrument  zum Einsatz  kam,  ist  die  Musik doch zweifelsohne als  traditionell
chinesisch einzustufen. Dies ist nicht nur auf die verwendeten Instrumente Erhu 二胡 (zweisaitiges
Streichinstrument),  Suona 嗩吶  (Holzblasinstrument)  sowie traditionelle  Percussioninstrumente
zurückzuführen.  Auch  viele  der  gespielten  Melodien  sind  keine  originären  Schöpfungen  der
Longhuapai,  sondern  werden  meinen  Informanten  zufolge  auch  bei  anderen  (volksreligiösen)
Festen gespielt. Einzig die darüber gesungenen Texte sind es wohl, die sich dabei unterscheiden.
Wie im Falle der teilnehmenden Ritualspezialisten auch, spielen dieselben Musiker wohl jedes Jahr
hier.  Doch auch generell  scheint es nur eine kleine Anzahl von Musikern zu geben, die immer
wieder in den jeweiligen Tempeln zu den gleichen Festen angeworben werden.984 
4. Köche und Küchenhilfen
Wie bei vielen Tempelfesten, werden für alle Teilnehmer und Gäste des Initiationsfestes kostenfreie
Mahlzeiten zur Verfügung gestellt. Neben den drei Hauptmahlzeiten um 7, 12 und 18 Uhr werden in
den Zwischenzeiten noch Kleinigkeiten und Snacks angeboten. Die Zubereitung der mannigfaltigen
Buffets erfordert natürlich eine hohe Zahl an Köchen und Küchenhilfen, die den ganzen Tag lang in
der  Großküche des  Tempels  beschäftigt  sind.  Im Gegensatz  zu den Musikern  und Ritualleitern
arbeiten die Köche und ausschließlich aus älteren Frauen bestehenden Küchenhilfen unentgeltlich,
da dem freiwilligen Engagement für eine gute Sache besonders hohes Verdienst zugerechnet wird.
Sie sind zwar keine Mitglieder der  Longhuapai, aber alle Vegetarier. Die wegen ihrer Kochkunst
eingeladenen Köche hingegen waren ausnahmslos Anhänger von  Yiguandao 一貫道  („Weg der
alldurchdringenden Einheit“).  Dieser Umstand ist  jedoch kaum bemerkenswert,  da Schätzungen
zufolge zwei Drittel der vegetarischen Restaurants in Taiwan von Yiguandao-Anhängern betrieben
werden.985
5. Spender
984Beispielsweise traf ich den selben Suona- und Erhu-Spieler bei Festen in den Tempeln Mindetang (Taizhong) und
Ciyinsi (Kreis Taizhong).
985Goossaert, „Les sens multiples du végétarisme en Chine“, 14f. Die von mir benutzte, frei verfügbare Online-Version




Die mit Abstand größte Gruppe der Teilnehmer ist die der Spender (zhaizhu 齋主 ). Obwohl sie
keinen  direkten  Einfluss  auf  das  Geschehen  ausüben,  ermöglichen  sie  durch  ihre  finanzielle
Unterstützung die Durchführung des kostspieligen Festes. Auf der am sechsten Tag aufgehängten
Bekanntmachung (bang 榜 ) waren insgesamt 326 Namen verzeichnet, unter denen sich auch 19
Tempel befanden. Acht dieser Tempel sind eindeutig als zhaitang identifizierbar: Dehuatang 德化堂
(Tainan),  Tianlongtang  天 龍 堂  (Kreis Nantou), Zhengzhen fotang  正真佛 堂  (Kreis Yunlin),
Chengdetang  成德 堂  (Kreis  Yunlin),  Shanxiutang  善修 堂  (Taizhong),  Shandetang  善德 堂
(Taizhong), Ciyinsi 慈音寺 (Kreis Taizhong) und Fuyuantang 福源堂 (Kreis Taizhong). Wie weiter
oben  bereits  angedeutet,  stammen  einige  der  Ritualleiter  dieses  Fests  aus  drei  dieser  Tempel:
Shanxiutang,  Shandetang  und  Fuyuantang.  Mit  den  übrigen  steht  man  in  freundschaftlichem
Kontakt und beteiligt sich mitunter auch an ihren Ritualen.
Bemerkenswert ist jedoch, dass die elf weiteren Tempel allesamt anderen Religionsgemeinschaften
zuzurechnen sind, so etwa drei zur  Cihuitang-Tradition  慈惠堂  („Halle der Güte“) gehörende
Tempel in den Kreisen Taizhong und Zhanghua sowie volksreligiöse und daoistische Tempel, die
beispielsweise  Mazu oder  den Jadekaiser  verehren.  Dabei  sind  vor  allem die  Beziehungen zur
Cihuitang-Tradition interessant.  Die 1949 in Hualian gegründete Bewegung,  die  in  der  von ihr
verehrten Figur der „Goldenen Mutter des Jadeteichs“ (Yaochi Jinmu  瑤 池 金 母 ) Aspekte des
Wusheng-Laomu-Kultes  mit  der  „Ehrwürdigen  Mutter  des  Westens“  (Xiwangmu  西 王 母 )
verbindet,986 orientiert sich in ihrer religiösen Praxis offenbar stark an der Longhuapai. So rezitieren
und singen sie nicht nur in dergleichen Art und Weise, sondern sie halten ebenfalls siebentägige
guangchang-Rituale  ab.  Zudem lassen  sie  ihre Mitglieder  in  die  Longhuapai initiieren,  um die
Durchführung dieser Rituale zu erlernen. Auch in diesem Fall nahm ein bereits in die Longhuapai
initiiertes Mitglied der Rezitationsgruppe (songjingtuan 誦經團 ) einer  Cihuitang nordöstlich von
Taizhong an dem Initiationsfest teil, um in den dritthöchsten Grad qingxu aufzusteigen. Auffällig bis
merkwürdig ist jedoch die offensichtliche Abwesenheit buddhistischer Tempel und Klöster, die eben
aufgrund  der  in  anderen  Bereichen  oft  zu  beobachtenden  Nähe  von  Zhaijiao und Buddhismus
durchaus verwundert. 
6. Gäste, freiwillige Helfer und Freunde
Neben diesen explizit genannten Spendern nehmen auch zahlreiche Anwohner an dem Fest teil,
auch  wenn einige  nur  kurz  vorbei  kommen,  um Weihrauch  zu  spenden,  zu  beten  und  an  den
kostenfreien Mahlzeiten teilzunehmen. Darüber hinaus sind jedoch auch eine Reihe von Helfern
notwendig, die den reibungslosen Ablauf der vielen Rituale ermöglichen. So finden einige Rituale
986Zur Cihuitang-Tradition, siehe: Jordan und Overmyer, The Flying Phoenix, 129-140.
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auf provisorischen Altären vor der Halle statt, die genauso wie Gabentische u.ä. immer wieder aufs
Neue auf- und abgebaut werden müssen. 
Eine detaillierte Beschreibung und Interpretation der Einzelrituale ist in Anhang 3 dieser Arbeit zu
finden. Im Folgenden sollen nur kurz einige allgemeine Charakteristika aufgezeigt werden. Die
Rituale dauern von etwa 6 Uhr morgens bis 20:30 Uhr abends. In einigen Fällen beginnen sie auch
schon gegen  5  Uhr  und enden  gegen  21:30  Uhr.  Unterbrochen  werden  sie  nur  durch  ein-  bis
anderthalbstündige Frühstücks-, Mittags- und Abendpausen. Da mit insgesamt 26 Personen eine
verhältnismäßig hohe Zahl an Ritualleitern zur Verfügung steht und die meisten Rituale der Tage
nur zwei bis sechs Personen involvieren, sind für alle Teilnehmer genügend Pausen vorgesehen.
Lediglich  für  besonders  aufwendige  Rituale,  wie  die  Verleihung der  Zertifikate  und Grade  am
letzten Tag, das dharma-Boot (1. und 7. Tag) oder die Speisung der Hungergeister (6. Tag), sind elf
oder mehr Personen erforderlich. Während die Initianden am 1., 6. und 7. Tag auch etwas aktiver in
die Rituale eingebunden sind, gibt es für sie vom zweiten bis fünften Tag fast nichts zu tun. Neben
den tagesspezifischen Ritualen gibt es auch täglich durchzuführende, wie etwa das Darbringen von
Speisen an die Gottheiten des Tempels vor jeder Mahlzeit (xianjing 獻敬) oder die auch unabhängig
von diesem Fest täglich abzuhaltenden, etwa einstündigen Morgen- und Abendliturgien (zaoke 早課
und wanke 晚課 ). Im Unterschied zu den männlich dominierten Ritualen des Fests werden diese
von Frauen geleitet, die zudem Mitglieder der Chaotiantang sind. 
Generell  lassen  sich  die  zahlreichen  Einzelrituale  des  Fests  in  zwei  Gruppen  unterteilen:  (1)
Initiationsbezogene  Rituale  und  (2)  Verdienstrituale,  die  der  Beseitigung  von  Unheil  und  der
Erlösung der Ahnen dienen. Während erstere ausschließlich den Initianden und Aufsteigern gelten,
stehen  den  Verdienstritualen ganz  verschiedene  Objekte  gegenüber,  die  von  den  Initianden,
Ritualleitern und Spendern bis hin zu den opferlosen Seelen der Umgebung reichen. Der erste und
siebte Tag gilt dabei den Initianden und Aufsteigern, wohingegen der zeitlich weitaus längere Teil
des Fests vom zweiten bis sechsten Tag fast ausschließlich den Spendern gilt. Der rituelle Ablauf an
diesen Tagen ist dabei fast identisch. Vormittags werden jeweils zwei oder drei sogenannte Fahua-
Rituale 法華 durchgeführt, die Einzelpersonen oder Gruppen gewidmet sind. Ziel dieser Rituale ist
die Beseitigung von Unheil und das Herbeirufen von Glück. Dem entgegen gelten die nachmittags
durchgeführten  Rituale  der  Erlösung  der  Ahnen  und  anderer  Verstorbener.  Diese  bestehen  aus
Reueritualen (baichan 拜懺 ) und der Speisung der opferlosen Seelen. Zudem werden am frühen
Morgen des ersten bis fünften sowie des siebten Tages parallel zur Morgenliturgie von zwei oder
vier Personen die sekteneigenen Texte Wubu liuce und Mingzong xiaoyi baojuan rezitiert. 
Die weiter oben in Kapitel 4.7.3.1 angeführten historischen Beispiele auf der einen Seite sowie die
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in Anhang 3 skizzierten Ritualabläufe der anderen lassen deutliche historische Kontinuitäten in der
Initiationspraxis im Allgemeinen, wie auch bei spezifischen Einzelritualen erkennen. Bereits in der
Frühzeit der Patriarchen Ying und Yao wurden siebentägige Feste abgehalten und die sekteninternen
Texte Wubu liuce und Mingzong xiaoyi baojuan rituell benutzt. Die Symbolik der Entzündung von
Kerzen ist schon in der Hagiographie Yao Wenyus zu finden. Die Verleihung religiöser Grade und
diesen  zugeordneten  religiösen  Geheimformeln  ist  bis  in  die  Mitte  des  17.  Jahrhunderts
zurückverfolgbar.  Ritualhandbücher  des  19.  Jahrhunderts  berichten  von  der  symbolischen
Überführung der Neumitglieder in die neu geschaffene Welt des „Späteren Himmels“ sowie ihrer
Errettung durch das dharma-Boot – Elemente davon klingen bereits in Quellen des 17. Jahrhunderts
an. Trotz all dieser Ähnlichkeiten müssen Rückschlüsse über Kontinuität und Wandel dennoch mit
Vorsicht  gezogen  werden,  da  der  Forschung  weder  detaillierte  Ablaufpläne  noch  ausführliche
Beschreibungen tatsächlich durchgeführter Rituale vorliegen, die älter als 1879 (Ablaufplan) bzw.
1837 (Ritualvorgaben) sind.
Wie  bereits  anhand  der  hohen  Zahl  an  Spendern  (326),  die  teilweise  sogar  anderen  religiösen
Traditionen zugehören, sowie der regen Teilnahme der Anwohner abgelesen werden kann, zeigt das
Initiationsfest deutlich den Grad der Verwurzelung der Longhuapai (1) in der Lokalgesellschaft und
(2)  in  der  bereits  angesprochenen  „rituellen  Polytropie“  Taiwans.987 Auch  wenn  die
initiationsbezogenen Rituale nur von Sektenmitgliedern und Aspiranten besucht werden, sprechen
die zeitlich deutlich überwiegenden Verdienstrituale eine hohe Zahl externer Spender und Gäste an.
Für sie ist die Longhuapai ein Anbieter religiöser Dienste. Das Fehlen jeglicher Bestrebungen zur
Missionierung oder  Belehrung der  Spender  und Gäste  verdeutlicht  zudem den Charakter  dieser
Rituale als rein pragmatisch orientierte Dienstleistung. Außerdem verdeutlicht die rege Teilnahme
von Außenstehenden die gute Einbindung in die Lokalgemeinschaft.  Es besteht keinerlei soziale
Trennung  von  Sektenmitgliedern  und  externen  Teilnehmern.  So  ist  der  soziale  Charakter  des
siebentägigen  Fests  unübersehbar.  Es  ist  nicht  nur  ein  religiöses  Ereignis,  sondern  auch  ein
kommunales Event. Auch und v.a. abseits der Rituale findet viel „Leben“ statt: Gäste kommen und
gehen, unterhalten sich, ständig werden Kleinigkeiten gereicht.  Bis spät abends sitzen nicht nur
Sektenmitglieder, sondern teilweise auch Anwohner beisammen und unterhalten sich. Anhänger und
Mitglieder  anderer  Tempel  statten  persönliche  Besuche ab.  Am Abend des  vorletzten  Festtages
beehrte sogar der damalige Bürgermeister Zhanghuas Qiu Jianfu 邱建福 den Tempel mit seinem
Besuch. 
Die Initiationsfeste übersteigen aufgrund ihrer Länge und der Vielzahl der dargebotenen religiösen
Dienste die personellen und finanziellen Möglichkeiten einer einzelnen  zhaitang. So wurden mir
gegenüber die Kosten des einwöchigen Fests auf etwa 450 000 NT$ geschätzt, was nach damaligem
987Wie bereits angeführt, werden diese Konzepte in der Konklusion dieser Arbeit näher aufgegriffen.
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Wechselkurs knapp 11 000 Euro entspricht. Die Wucht dieser finanziellen Last erklärt die starke
Präsenz  religiöser  Dienstleistungen.  Um den personellen  Ansprüchen zu  genügen,  laden  in  der
Regel  alle  austragenden  zhaitang Ritualleiter  aus  anderen  Tempeln  ein.  So  wurden  mir
beispielsweise  viele  der  in  diesem  Fall  beteiligten  Ritualspezialisten  auch  als  Teilnehmer  des
siebentägigen Fests in der Chengdetang 成德堂 im Kreis Yunlin bestätigt.988 Wie Beispiele aus dem
späten 19. Jahrhundert sowie aus der japanischen Kolonialzeit verdeutlichen, ist die Kooperation
mehrerer zhaitang keine Entwicklung der vergangenen Jahrzehnte, die allein auf den quantitativen
Rückgang der  vegetarischen Sekten  in  Taiwan zurückgeführt  werden  könnte.  Das  Übergewicht
ritueller Dienstleistungen zum Zwecke der Finanzierung des Fests wirft jedoch unweigerlich die
Frage auf, wie ein siebentägiges Fest beispielsweise in der Frühzeit der Bewegung durchgeführt und
v.a. finanziert werden konnte. Wenn – wie es einige Quellen aus dieser Zeit nahelegen – die frühe
Drachenblumensekte tatsächlich  konventionelle  religiöse  Praktiken  wie  Ahnenverehrung,
Textrezitation  usw.  abgelehnt  hat,  können ressourcenintensive  Feste  dieser  Art  ipso  facto  nicht
mittels  religiöser  Dienstleistungen  finanziert  worden  sein.  Auch  wenn  sich  die  Kosten
gegenwärtiger Feste selbstverständlich nicht einfach auf z.B. das 17. Jahrhundert übertragen lassen,
ist  dennoch  auch  damals  von  einem  gewissen  Ressourcenanspruch  auszugehen.  Wie  dieser
bewältigt wurde, bleibt aufgrund fehlender Quellen jedoch im Moment noch reine Spekulation.
Eine Auffälligkeit am Initiationsfest der Chaotiantang ist die Abwesenheit buddhistischer Mönche
und Nonnen, sowohl in der Ritualdurchführung, als auch in der finanziellen Beteiligung in Form
von Spenden. Wie anhand zahlreicher Zeitungsartikel aus den 1920er und 30er Jahren aufgezeigt
wurde,  war  die  Zusammenarbeit  vegetarischer  Tempel  und  buddhistischer  Institutionen  keine
Seltenheit.  Auch  heute  noch  teilen  offenbar  nicht  alle  zhaitang den  religiösen  Purismus  der
Chaotiantang – so nehmen am Initiationsfest des Ciyinsi auch regelmäßig buddhistische Mönche
teil und rezitieren Texte.989
 
988Informelles Gespräch, Chengdetang (24.11.2010).
989Informelles Gespräch, Ciyinsi (24.11.2010).
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5. Die Jintongpai
5.1. Zum Problem des Sektennamens
Ebenso wie bei  den  Sekten  Xiantian  und Longhua taucht  die  Jintongpai in  den Quellen  unter
verschiedenen Namen auf. Auch ist nicht immer in allen Fällen ersichtlich, ob es sich um Eigen-
oder  Fremdbezeichnungen  handelt.  Doch  die  Namensfrage  birgt  noch  ein  weiteres  Problem,
welches über das der anderen beiden Sekten hinausgeht. So ist bei der Selbstbezeichnung der Sekte
als „金幢教“ , die sich mittlerweile auch in der Forschung durchgesetzt hat, die Aussprache des
zweiten Schriftzeichens in der Forschung umstritten. Während Charles Jones und andere Autoren
die im modernen Hochchinesischen übliche Lesung von  幢  als  chuang bevorzugen,990 plädiert
Seiwert  für  die  Lesung  tong.991 Diese  ist  aus  dem  Minnan-Dialekt  abgeleitet,  aber  auch  im
Hochchinesischen möglich, wenn auch selten.992 Mitglieder anderer vegetarischer Sekten sprachen
mir gegenüber den Namen auch auf Hochchinesisch als „Jintongpai“ aus.993 Aus diesem Grund und
mit Blick auf die Homonymität von 金幢 und anderen Bezeichnungen im Minnan-Dialekt wird in
Abweichung von der üblichen Aussprache der modernen Hochsprache auch in dieser Arbeit die
Lesung „Jintong“ bevorzugt. Dennoch scheint diese nur von „Eingeweihten“ benutzt zu werden.
Eine von der Stadt aufgestellte Informationstafel zur Geschichte der Xihuatang 西華堂  in Tainan
bezeichnet die Sekte in der englischen Übersetzung als „Jinchuang“.994
Lian Lichangs Recherchen zufolge finden sich in den Quellen mindestens fünf Alternativnamen der
Sekte, die eine ähnliche oder (im Dialekt) identische Aussprache wie Jintong haben.995 Die älteste
bekannte  Erwähnung  eines  dieser  Alternativnamens  ist  Jintongjiao 金 童 教  („Lehre  vom
Goldkind“),  die  in  einer  Throneingabe von 1748 in  Fujian  auftaucht.996 Jintong  金童  ist  eine
buddhistische Gottheit und taucht sowohl in buddhistischen Tempeln, als auch in zhaitang aller drei
Sekten neben dem Jademädchen (Yunü  玉女 ) häufig als Begleiter Guanyins auf. Diese Variante
taucht neben der mittlerweile üblichen Schreibung auch im Taiwan der japanischen Kolonialzeit
nicht selten auf.997 Es ist  naheliegend, die Varianten  Jintangjiao  金 堂 教  („Lehre der goldenen
990Jones,  Buddhism in Taiwan, 24ff.; Ders., „Religion in Taiwan at the End of the Colonial Period“, 16, Jordan und
Overmyer, The Flying Phoenix, 28; Katz, When Valleys Turned Blood Red, 94.
991Seiwert,  Volksreligion und nationale Tradition, 172 (Fußnote 36); Ders., „Popular Religious Sects in South-East
China“, 46 (Fußnote 60). Dieser Lesung folgt auch: Clart, „The Ritual Context of Morality Books“, 86f.
992Ciyuan 辭源, überarbeitete Auflage 1979-1982, Bd. 2, 986. Auch Morohashi 4:475 gibt in der traditionellen Weise
als 徒東切 dargestellten Form „tong“ als zweite Lesung an.
993Gespräche, 05.04.2010 (Taipei); 21.05.2010 (Tainan).
994Feldbesuch 21.05.2010 (Tainan).
995Lian Lichang, Fujian mimi shehui, 54f. Zitiert auch in: Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 21.
996Shiliao xunkan, Bd. 29, 67a08-09.
997Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan 紀元二千六百年記念臺灣佛教名蹟寶鑑 , von Shi
Dechang 施德昌, herausgegeben von der Minde xiezhenguan 民德寫真館, Tainan 1941, TWZJZL 28, 448; Taiwan
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Halle“)  und  Jingtangjiao  經 堂 教  („Lehre  der  Sūtrahalle“)  auf  mündliche  Fehlüberlieferung
zurückzuführen,  da  ihre  Aussprache  im  Minnan-Dialekt  homonym  ist.998 So  werden  die  drei
Schriftzeichen  幢 ,  童  und  堂  allesamt  tong gelesen.999 Die Variante Jintangjiao kommt Kenneth
Dean zufolge noch heute in Putian vor.1000 In einer neueren Sektenhistoriographie aus Fujian wird
dieser Name auch zur Selbstbezeichnung verwendet.1001 Es liegt also nahe, dass Jintangjiao die in
Fujian  übliche  Selbstbezeichnung  der  Sekte  ist.1002 Der  weitere  Name Jinchongjiao  金憧教
erscheint  wie  eine  Fehlschreibung,  da  das  Schriftzeichen  chong 憧  (wörtlich:  „zaudern,
unentschlossen“) in diesem Kontext kaum deutbar ist. Dennoch taucht er auch in sekteninternen
Texten auf.1003 Mit Jintai 金臺 („Goldterasse“) ist in den Vermischten Aufzeichnungen des Kreises
Anping aus dem späten 19. Jahrhundert eine weitere Variante zu finden.1004 
In  einigen  Quellen  tauchen  aber  auch  gänzlich  andere  Sektenbezeichnungen  auf,  die  keine
Beziehung zu den oben genannten Namen haben. So wurde 1733 in Nordchina eine Sekte unter
dem Namen Yifajiao 衣法教 aktenkundig, die sich auf Dong Yingliang, den zweiten Patriarchen der
Jintongpai,  berief  (siehe  S.  222ff.). Da  sie  nach  dessen  Tod  von  seiner  Tochter  weitergeführt
worden sein soll, ist davon auszugehen, dass es sich um einen Zweig gehandelt haben muss, der
innerhalb der Familie weitergegeben wurde. Ein weiterer Alternativname stellt  Bimenjiao 閉門教
(„Lehre vom Verschließen der  Pforte“) dar,  der  zweifelsohne auf  Aspekte der  religiösen Praxis
anspielt.  Auch bei den anderen beiden vegetarischen Sekten und selbst  bei spät-Ming-zeitlichen
Luo-Sekten spielte das rituelle „Verschließen der Pforten“ eine große Rolle (siehe Kapitel 4.6.1).
Als Autonyme finden sich zudem Bezeichnungen, die denen der Longhuapai oder anderer Sekten
gleichen oder  sogar  identisch sind.  So wird die  Jintongpai auch als  „Wahre Lehre vom Nicht-
Handeln des Großen Fahrzeugs“ (Dacheng wuwei zhengjiao 大乘無為正教) bezeichnet.1005 Nicht
zuletzt  kursiert  die  Sekte aber  auch unter  Bezugnahme auf  einen ihrer  altvorderen Gründer  als
quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian 臺灣全臺寺院齋堂名蹟寶鑑, von Xu Shou 徐壽, Guoqing xiezhen guan:
Tainan 1932, TWZJZL 27, 102; Taiwan tongshi 臺灣通史, herausgegeben von Lian Heng 連橫, TWWXCK 128,
579.
998Erstere  Variante  ist  auch  bei  de  Groot,  Sectarianism  and  Religious  Persecution,  172  in  einer  offiziellen
Bekanntmachung von 1887 in Fujian nachgewiesen.
999THSYCD, 198, 287, 711. Die Latinisierung „tong“ basiert auf dem durch westliche Missionare entwickelten POJ-
System. Das hier genannte Wörterbuch gibt als Lesung „dong“ an.
1000Dean, Lord of the Three In One, 164 (FN 4).
1001Xu Sanji genyuan shiji ji 續三極根源事蹟集, datiert auf 1991, ZGMJXY 29, 599.
1002Auch die Abschriften der weiter unten behandelten Hagiographien Caigong chushi und Gufo zongpai, die 1960 in
Fujian angefertigt wurden, sind mit der Selbstbezeichnung „Jintangjiao“ überschrieben (MJZJ 7, 955). 
1003Diese Variante ist auch in Taiwan nachgewiesen: Murano Takaaki, „Zaike Bukkyō toshite no Saikyō”, 9 sowie in
der Sektengenealogie Sanji genyuan xingjiao shiji ji 三極根源行腳事蹟集, Druckversion von 1930, kopiert von Ye
Nengxing 葉能性 aus der Baoshantang 寶善堂 aus Fengshan 鳳山街, ZGMJXY 16, 524.
1004Anping xian zaji 安平縣雜記, vermutlich spätes 19. Jahrhundert, TWWXCK 52, 22.
1005Lifo zajing, Abschrift von 1894, MJZJ 8, 98.
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„Lehre des ehrenwerten Herrn Cai“ (Cai Agongjiao 蔡阿公教).1006
Während Lian Lichang auf der Grundlage von Quellen aus dem Hauptverbreitungsgebiet der Sekte
in Fujian die Variante Jintangjiao 金堂教 als „richtigen“ Name der Sekte einstuft, plädiert Wang
Jianchuan aus verschiedenen Gründen für die Variante  Jintongjiao 金幢教 , die sich auch in der
Forschung durchgesetzt hat.1007 Einer 1928 in Tainan errichteten Stelen-Inschrift in der Shendetang
慎德堂 zufolge soll der Sektenname im Jahr 1637 in „Jintang“ umgeändert worden sein, was Wang
Jianchuan als Indiz dafür deutet, dass es vorher einen anderen Namen gegeben haben muss.1008 Die
enorme zeitliche Distanz der Quelle zu dem beschriebenen Ereignis lässt jedoch Zweifel an dessen
Historizität  aufkommen.  Zudem  ist  das  Alter  eines  Namens  kein  hinreichender  Beweis  für
irgendeinen  „eigentlichen“  Sektennamen.  So  können  sich  –  nicht  selten  auch  motiviert  durch
staatliche  Verfolgung  –  Selbstbezeichnung  in  verschiedenen  Zeiten,  Orten  und  Traditionslinien
ändern, wie etwa am Beispiel der heute als  Longhuapai bekannten Tradition, die in den Quellen
unter vielen Pseudonymen wie Wuweijiao, Lingshan zhengpai, Dachengjiao uvm. firmiert.
5.2. Die Geschichte der Jintongpai auf dem chinesischen Festland
5.2.1. Die Frühgeschichte
Seit in der japanischen Kolonialzeit Taiwans erste ausführlichere Informationen über die Geschichte
der  Jintongpai über  den kleinen Kreis der  Sektenmitglieder  hinaus  bekannt  wurden,  galt  Wang
Zuotang 王左塘 (1538-1629?) auch in der wissenschaftlichen Betrachtung lange Zeit als Gründer
der Sekte.1009 Das früheste externe Zeugnis aus dem Jahr 1911 führt anstelle dieses Namens jedoch
seine Aliasse Wang Taixu 王太虛 und Puming 普明 an.1010 Ebenso taucht der Name Zuotang in den
meisten externen Quellen gar nicht auf.1011 Den Quellen der japanischen Kolonialzeit zufolge soll
1006Agong 阿公  entspricht  etwa dem hochchinesischen  laoye 老爺  und dient  u.a.  zur  Anrede  älterer  Männer.
THSYCD, 1020.
1007Lian Lichang, Fujian mimi shehui, 55; Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 22f.
1008Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 24. Die Steleninschrift „Shendetang beiwen  慎德堂碑文“  ist zitiert in:
Taiwan zongjiao yan'gezhi, 16, enthält aber offensichtlich einige Kopierfehler.
1009Früheste Quellen, die diesen Namen belegen, sind: Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho 臺灣宗教調査報告書 , von
Marui Keijirō  丸井圭治郎 , Vorwort datiert 1919 (Nachdruck: Taipei: Jieyou chubanshe, 1993), 80;  Taiwan no
shūkyō 臺灣の宗教, von Masuda Fukutarō 増田福太郎, (Tokyo: Yōkenoō, 1939), 99.
1010Rinji Taiwan kyūkan chōsa-kai daiichibu chōsa daisankai hōkokusho 臨時臺灣舊慣調査會第一部調査第三回報
告書 (Tokyo: Tōyō insatsu kabushiki kaisha, 1911), Bd. 2, 258.
1011Taiwan to nanpō Shina 臺灣と南方支那 , von Tanaka Zenryū  田中善立 (Tokyo: Shinshū yōsha, 1913), 333;
Taiwan fūzokushi 臺灣風俗誌, von Kataoka Iwao 片岡巌, Originalpublikation von 1921, (Taipei: Nantian shuju,
1994), 1066; Taiwanjin no Kannon shinkō to saishokujin seikatsu 臺灣人の觀音信仰と菜食人生活, von Nishioka
Hideo 西岡英夫, 1936, keine bibliographischen Angaben, 28f.
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Wang in  Shifokou  石佛口  in  Hebei  geboren  sein.  Dieses  Dorf  war  vom 17.  bis  frühen 19.
Jahrhundert das Zentrum eines weitverzweigten familiären Sektennetzwerkes, welches sich bis auf
den berüchtigten Wang Sen 王森 (ca. 1535-1619) zurückführte. Auf die Beziehung beider Personen
wird im folgenden Abschnitt eingegangen. Neben der Gründung zahlreicher zhaitang in Nordchina
soll Wang Zuotang eine aus zwölf Teilen bestehende „Wertvolle Schrift“ (baojing 寶經) sowie eine
Schrift über Maudgalyāyana (Mulianjing 目連經 ) verfasst haben.1012 Die sekteninterne Tradition
konkretisiert  diesen  recht  unspezifischen  Titel  als  Maudgalyāyana  vereint  Himmel  und  Erde
(Mulian daohe qiankun 目連道合乾坤),1013 der jedoch ebenso wenig zu verorten ist. Die Geschichte
von Maudgalyāyana und der Errettung seiner Mutter aus der Hölle war jedoch ein populäres Thema
in vielen Schriften und Opern des spätkaiserzeitlichen China.1014 Dem späteren  Taiwan no shūkyō
von Masuda Fukutarō aus  dem Jahre 1939 zufolge wird Wang Zuotang auch als  Verfasser  der
Schrift vom neunblättrigen Lotos (Jiulianjing 九蓮經) tituliert, was jedoch als Fehler des Autors zu
werten ist.1015 So kursierte  das  Jiulianjing  zu dieser  Zeit  in  vielen  Jintong-Tempeln,  was Wang
Jianchuans  Ansicht  nach  dazu  geführt  haben  könnte,  dass  Masuda  die  Autorenschaft  Wang
Zuotangs plausibel erschien.1016
Während sich durch diese Quellen sowie das einflussreiche  Taiwan sheng tongzhi gao  von 1956
auch in der Wissenschaft lange Zeit die Überzeugung hielt, dass Wang Zuotang der Gründer der
Jintongpai gewesen sei,1017 wurde in den frühen 1990er Jahren eine Debatte über die Historizität
und tatsächliche Identität  dieser Person geführt.  Ausgelöst durch Vermutungen Asai Motois und
Hubert Seiwerts über eine mögliche Verwandtschaft oder sogar Identität Wang Zuotangs mit dem
oben bereits erwähnten Sektengründer Wang Sen,1018 wurde die Diskussion durch Ma Xisha und
Wang Jianchuan weitergeführt.1019 Ohne die Debatte hier im Einzelnen nachzeichnen zu können, sei
doch kurz skizziert, warum die Identität beider Personen nicht hinreichend begründbar ist. Während
Ma Xisha in Anlehnung an Asai Motoi davon ausgeht, dass Wang Zuotang und Wang Sen dieselbe
1012Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 80.
1013Caigong chushi, MJZJ 7, 967a09.
1014Einen Überblick über baojuan, die sich mit dieser Geschichte befassen, bietet: Berezkin, „The Development of the
Mulian Story in Baojuan Texts“, 303-311.
1015Taiwan no shūkyō, 99.
1016Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 29f.
1017Seiwert,  Volksreligion  und  nationale  Tradition,  172;  Jordan  und  Overmyer,  The  Flying  Phoenix,  29;  Jones,
Buddhism in Taiwan, 24; Ting Jia, „Taiwan de Zhaijiao youlai“, 367f.; Gao Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“, 125ff.;
Zheng Zhiming, „Taiwan Zhaijiao de yuanyuan yu liubian“, 43
1018Asai Motoi, „Min-Shin jidai ni okeru Bunkōkyō to Seicha monkyō“, 387f. (FN 18) und fast identisch Ders., Min-
Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 374f. (FN 14) vermutet eine Identität beider Gründerfiguren. Bereits
1985 vermutete Seiwert,  Volksreligion und nationale Tradition,  173f.  zumindest eine Verwandtschaftsbeziehung.
Wenig später führte er in Seiwert, „Popular Religious Sects in South-East China“, 49 einige Argumente für eine
Identität beider Personen an, verstand dabei Asais Konklusion jedoch falsch (FN 76).
1019Ma/Han, 478-482. Dieser Abschnitt zur Geschichte der Jintongpai wurde ausführlich kritisiert in: Wang Jianchuan,
„Jintongjiao  sanlun“,  bes.  24-38.  Die  Entgegnung  Ma  Xishas,  „Taiwan  Zhaijiao:  Jintongjiao  yuanyuan  shishi
bianzheng“, findet sich im Sammelband von 1994. Auch Lian Lichang und Qin Baoqi sprechen sich gegen die
Identität beider Wangs aus: Lian/Qin, 346.
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Person seien, argumentiert Wang Jianchuan dagegen. So genügen biographische Überschneidungen
und Ähnlichkeiten allein nicht aus, um eine Identität beider Personen zu beweisen, da v.a. die aus
der sekteninternen Tradition gewonnenen Informationen nicht  selten hagiographische Topoi und
Stereotype enthalten. Zudem impliziert die Tatsache, dass Wang Zuotang in den Familienregistern
von Wang Sens Nachfahren nicht  gefunden werden konnte nicht  notwendigerweise,  dass Wang
Zuotang und Wang Sen identisch seien, sondern vielmehr, dass beide überhaupt nichts miteinander
zu  tun  hatten.  Zudem lassen  die  Ähnlichkeiten  in  den  Biographien  die  Interpretation  zu,  dass
bewusst versucht wurde, die Identität Wang Zuotangs an die offenbar charismatische Identität Wang
Sens  anzupassen.  Die  erst  viele  Jahrhunderte  später  schriftlich  fixierten  Hagiographien  Wang
Zuotangs enthalten zudem auch Elemente anderer Sektentraditionen. Daher soll im Folgenden auf
diese Probleme und die Frage der Historizität Wang Zuotangs etwas näher eingegangen werden.
Bereits über biographische Grunddaten wie Herkunftsort oder Geburts- und Todesdaten herrscht in
den Quellen Uneinigkeit. So hat Wang Jianchuan eine Liste von neun Varianten zusammengestellt,
wobei jedoch alle Geburtsorte in der heutigen Provinz Hebei verortet werden können.1020 Viele der
Angaben enthalten jedoch Fehler und sind somit nicht völlig verlässlich. Lian Lichang und Qin
Baoqi erscheint die Möglichkeit Tongzhous 通州  als seiner Heimat am plausibelsten, weil in der
Hagiographie Gufo zongpai 古佛宗派 (Schulen und Zweige des altehrwürdigen Buddhas) erwähnt
wird, dass er nach seiner Haftentlassung nach Zhangjiawan 張家灣 gegangen sei, welches sich in
Tongzhou befindet. Da er auch in Tongzhou inhaftiert worden sei und die Inhaftierung bei leichten
Vergehen meist in der Nähe der Heimat des Betreffenden durchgeführt wurde, ist diese Variante am
überzeugendsten.1021 Auch Wang Jianchuan folgt in gewisser Weise dieser Deutung, identifiziert den
in Zusammenhang mit Tongzhou erwähnten Kreis Fangren 方仁縣 jedoch als Falschschreibung von
Fengrun  豐潤縣 ,  der  sich  allerdings  in  der  Präfektur  Shuntian  順 天府  befindet.1022 Die
Lebenseckdaten in Wangs Liste variieren zwischen 1538, 1564 und 1565 als Geburtsjahren auf der
einen Seite, sowie 1620, 1629 und 1630 als Todesjahren auf der anderen. Seinen Überlegungen
zufolge  ist  die  Variante  1538  bis  1620  am  wahrscheinlichsten.  So  sind  beispielsweise  einige
Lebensdaten als Interpolationen auf Grundlage eines  gāthas zu deuten, welches bereits im alten
Jiulianjing von 1523 zu finden ist und von Sawada Mizuho zur Datierung des neunten  Xiantian-
Patriarchen Huang Dehui benutzt wurde.1023
Auch bei den verschiedenen Namen des Gründungspatriarchen liegen spätere Interpolationen nahe.
1020Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 39.
1021Lian/Qin, 345.
1022Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 41f.
1023Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 36, 39ff.  und Sawada Mizuho,  Zōho hōkan no kenkyū,  110. Vgl. auch:
Seiwert,  Popular Religious Movements,  502.  Zum Problem der  Identität  Huang Dehuis,  siehe  Kap.  6.1. dieser
Arbeit.
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So sind sowohl sein religiöser Name Puming  普 明  als auch der des zweiten Patriarchen Dong
Yingliang namens Puguang 普光 , die in einigen japanischen Quellen vermerkt sind, offenbar aus
dem Pujing rulai yaoshi tongtian baojuan 普靜如來鑰匙通天寶卷 übernommen worden, welches
auch in der  Jintongjiao tradiert wird.1024 Einige sekteninterne Texte führen jedoch Guangming als
Wang Zuotangs religiösen Namen an, was wie eine Kombination beider Namen erscheint.1025 Das
Pujing rulai yaoshi tongtian baojuan wird einem Schüler des Huangtiandao-Führers Pujing  普靜
(?-1586) zugeschrieben und hat u.a. auch die  Xiantianpai beeinflusst. Darauf wird in Kapitel  6.1.
noch einmal zurückzukommen sein. Ein weiterer religiöser Name Wang Zuotangs ist Taixu Laoye
太虛老爺 oder auch Taixukong Laoye  太虛空老爺 („Ehrenwerter Herr Große Leere“), wobei
taixukong  太 虛 空  („große  Leere“)  bereits  in  den  Fünf  Büchern,  aber  auch  in  anderen
Sektenschriften als Pseudonym der höchsten Leere auftaucht. Somit ist auch nicht verwunderlich,
dass er teilweise als Inkarnation des wahlweise als „Heiligen Patriarchen des Grenzenlosen“ (Wuji
Shengzu 無極聖祖) oder „Wahrhaftigen Patriarchen des Ungeborenen“ (Wusheng zhenzu 無生真
祖) bezeichneten vergöttlichten Leerheitsprinzips verstanden wird.1026
Auch sein „eigentlicher“  Name Zuotang ist  möglicherweise einer  Verwechslung geschuldet.  So
berichtet  eine jüngst in Fujian gefundene Abschrift des  Jintong-Textes  Dank an die himmlische
Güte (Xie tian’en 謝天恩 ) von einem Meister San mit Familiennamen Wang  三師父姓王 aus
Zhejiang, der Zuotang 左塘 genannt worden sein soll.1027 Diese auch als Wang Huaming 王華明
bekannte Person soll dem Gufo zongpai zufolge ein „Beschützer des  dharma“ (hufa 護法 ) unter
Wang Zuotang gewesen sein. Er soll im Kreis Yongjia 永嘉縣 nördlich von Wenzhou in Zhejiang
aktiv und zudem der Meister des dritten Patriarchen Cai Wenju gewesen sein.1028 Jedoch ist nicht
ganz  sicher,  was  daraus  zu  folgern  ist.  So  könnte  Wang  Sans  Beiname  Zuotang  auf  eine
Verwechslung mit dem Gründungspatriarchen zurückzuführen sein. Andererseits könnte ebenso gut
dessen persönlicher Name von Wang San entliehen worden sein. Noch dazu könnte Wang San gar
der tatsächliche historische Gründer der Jintongjiao sein.  
Wie diese Dekonstruktion der Hagiographie Wang Zuotangs bereits deutlich zeigt, ist sehr wenig
1024Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 28f. und 37. Das Chongxiu Xiangxintang zhi 重修香訫堂志, Vorwort von
Chen Shunfa 陳順發, 1999 (Minguo 88/11), 3f. zählt dieses baojuan als wichtigen Jintong-Text auf. Download der
Word-Version unter: http://blog.cersp.net/user  log1/56855/archives/2007/535028.shtml (15.07.2010). Zudem stammt
die in MJZJ 4, 703-739 enthaltene handschriftliche Version aus der Shenshengtang 慎省堂 in Pingdong (703a19-
20).
1025Wuji shengzu shiji 無極聖祖事蹟 , zitiert in: Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 31; Sanji genyuan xingjiao
shiji ji, ZGMJXY 16, 525; Gufo zongpai, MJZJ 7, 959a01.
1026Wuji shengzu shiji, zitiert in: Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 32. Vgl. auch: Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō
no tokushitsu (2)“, 16.
1027Zitiert in: Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 10.
1028Gufo zongpai, MJZJ 7, 959b14 und 22-24. Die Identität Wang Sans und Wang Huamings wird im Caigong chushi,
MJZJ 7, 968a01-02 behauptet. Vgl. auch Lian/Qin, 299.
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bis gar nichts über die Person Wang Zuotangs historisch gesichert. Wichtig für die sekteninterne
Tradition ist hingegen, dass er als Gründer angesehen wird. Zudem soll er 12 Texte hinterlassen
haben, deren genaue Verortung noch Gegenstand von Kontroversen ist.1029 Jedoch ist auffällig, dass
im  Gegensatz  zu  anderen  Sektenführern  der  späten  Kaiserzeit  seine  vermeintlich  persönlich
hinterlassenen Schriften nicht mehr vorhanden sind – sieht man einmal vom dubiosen Charakter des
Jiulianjing ab. Ein weiteres Problem der historischen Forschung ist die Südmission der Jintongpai.
Während bisher gemeinhin angenommen wurde,  dass Wang Zuotang auch persönlich im Süden
missioniert  habe,  hält  Wang Jianchuan dies  für  einen dem gegenseitigen  Kopieren  der  Quellen
geschuldeten Fehler.1030 Während etwa die Hagiographie  Sanji  genyuan xingjiao shiji  ji von der
Konversion dreier namentlich genannter Schüler in Jiangxi, Jiangsu und Guangdong durch Wang
Zuotang im Jahre 1612 berichtet,  listet  das  Gufo zongpai  dieselben Personen als  Schüler Wang
Sans.1031 Wang Jianchuan ist  der Ansicht,  dass nur der zweite Patriarch Dong Yingliang in  den
Süden gegangen sein soll. Ohne weitere, v.a. externe Quellen ist jedoch nicht nachzuvollziehen,
warum die Position einer Quelle plausibler sein soll als die einer anderen. 
Während  die  bisherige  Forschung  aus  Mangel  an  Quellen  auf  Gedeih  und  Verderb  mit  den
spärlichen Informationen aus  der  japanischen Kolonialzeit  und dem  Taiwan sheng tongzhi  gao
verbunden war, wurden in den letzten Jahren vermehrt sekteneigene Texte zur Frühgeschichte der
Jintongjiao gefunden und einer breiteren Öffentlichkeit zugänglich gemacht.1032 Diese sowie erste
Feldforschungen in Fujian ermöglichen es, allmählich die Fehler und Schwachstellen der bisherigen
Quellen zu identifizieren und damit die Geschichte der Jintongjiao besser zu rekonstruieren. Zwei
dieser neuen Quellen sind die Genealogien Herr Cais Inkarnation in die Welt (Caigong chushi 蔡公
出世) und Schulen und Zweige des altehrwürdigen Buddha (Gufo zongpai 古佛宗派), die auch die
Grundlage  der  hiesigen  Betrachtung  darstellen.1033 Die  vorliegenden  Versionen  wurden  1960
handschriftlich kopiert; die Originale sind vermutlich in der Kulturrevolution verloren gegangen.
Wang Jianchuan vermutet, dass der Text nach 1811 entstanden sein muss, da in diesem Jahr der
letzte  Nachfahre  des  dritten  Patriarchen  Cai  Wenju  erwähnt  wird.1034 Fast  wortgetreu  ist  das
Caigong chushi  auch in der  Vermischten Schrift der Anbetung Buddhas  (Lifo zajing  禮佛雜 經 )
1029Ma  Xisha,  „Taiwan  Zhaijiao:  Jintongjiao  yuanyuan  shishi  bianzheng“,  52ff.  versucht  nachzuweisen,  dass
zumindest  10 der  11 im  Cibei  xuanhua baochan jiezhu (MJZJ  7,  745b01-08)  erwähnten  Texte  buddhistischen
Ursprungs sind. Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 51 hingegen entgegnet berechtigterweise, dass von einem
Buchtitel nicht auf seinen Inhalt und damit auf seine „orthodox buddhistische Herkunft“ geschlossen werden kann.
1030Taiwan sheng tongzhi gao 臺灣省通志稿 (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1956), j. 2, renmin zhi
zongjiao pian, 96f.; Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 44.
1031Sanji genyuan xingjiao shiji ji, ZGMJXY 16, 527; Gufo zongpai, MJZJ 7, 960a02-04.
1032Lian Lichang,  Fujian mimi shehui,  54-61; Lian/Qin,  343-354; Wang Jianchuan,  „Cong Fujian Putian xiancun
shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“; Ders., „Jintongjiao sanlun“; Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“.
1033MJZJ 7, 959-962 (Gufo zongpai) und 963-978 (Caigong chushi).
1034Wang Jianchuan, „Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“, 58.
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enthalten, von dem eine auf 1894 datierte handschriftliche Neuausgabe existiert.1035 Damit ist die
Existenz  der  in  beiden  Werken enthaltenen  Patriarchengenealogien  zumindest  bis  ins  späte  19.
Jahrhundert greifbar.  
Erstmalig  verwendet  wurden  diese  Genealogien  durch  Lian  Lichang  in  seinem  Frühwerk  zur
Geschichte volksreligiöser Sekten in Fujian.1036 Im Unterschied zum  Caigong chushi beginnt das
Gufo zongpai mit Patriarch Luo.1037 Die Ähnlichkeit der biographischen Daten mit denen aus den
Hagiographien  der  Longhuapai und  anderer  Sektentraditionen  lässt  auf  gewisse  Kontakte  und
Austausch schließen. Wie weiter unten zu zeigen sein wird, scheint es tatsächlich Kontakte und
intersektäre Konkurrenz mit einer sich auf Ying Ji'nan, dem zweiten Patriarchen der  Longhuapai,
berufenden Sekte gegeben zu haben. Der persönliche Name des Patriarchen wird hier als Luo Ying
羅英 wiedergegeben – eine Variante, die dem in der Longhuapai tradierten Namen Luo Yin 羅因
entlehnt sein könnte.1038 Seinen Vorfahren nacheifernd soll der 1442 in Shandong geborene Luo
Ying Soldat geworden und nach Miyun gegangen sein. Nachdem er begann, sich vegetarisch zu
ernähren, wurde er auch bald ins Gefängnis geworfen, wo er die „Fünfteiligen Schriften“ (wubu
jingqu 五部経曲 ) verfasst haben soll. Der auch als „Meister der Drei Lehren, der dem Himmel
ebenbürtig ist und mit großer Moral das Land schützt und das Volk erlöst“ (Qitian dade huguo
dumin sanjiao zongshi 齊天大德護國度民三教宗師) bezeichnete Patriarch soll zudem die „Wahre
Lehre des Großen Fahrzeugs“ (Dacheng zhengjiao 大乘正教) begründet haben. Mit Huguo qitian
dasheng 護國齊天大聖 („Dem Himmel ebenbürtiger großer Heiliger, der das Land schützt“) hat
bereits de Groot eine ähnliche Ehrenbezeichnung für Patriarch Luo angemerkt.1039 Diese dürfte auf
Sun Wukongs Beinamen Qitian dasheng 齊天大聖 in der Reise nach Westen zurückzuführen sein.
Sowohl der Affenkönig des populären Romans wie auch Patriarch Luo trugen beide den gleichen
religiösen  Namen  „Wukong  悟 空 “  („Einblick  in  die  Leere“),  was  wohl  zur  Übernahme des
Beinamens auf Patriarch Luo geführt  haben dürfte.1040 Doch auch die Texte einer  der  Xiantian-
Tradition näher stehenden „Sekte der Rückkehr zur Wurzel“ (Guigendao 歸根道) in Fujian führen
teilweise  diese  Ehrenbezeichnung  Patriarch  Luos  an.1041 Offensichtlich  scheint  sie  also  eine
Besonderheit volksreligiöser Sekten Südchinas oder sogar Fujians zu sein, da alle drei Belege aus
1035MJZJ 7, 21-60 ist bis auf einige Kleinigkeiten identisch mit Caigong chushi, MJZJ 7, 963-975a.
1036Lian Lichang, Fujian mimi shehui, 56ff.
1037Die folgende Paraphrasierung basiert auf: Caigong chushi, MJZJ 7, 964b18-965b20. Siehe auch die Parallelstelle:
Lifo zajing, MJZJ 7, 23.11-27.06.
1038Vgl.  die  (unvollständige)  Übersicht  von 20 verschiedenen Namen Luos in:  Zheng Zhiming,  Wusheng Laomu
xinyang suyuan, 16f. Auch im Minnan-Dialekt können beide Schriftzeichen sehr ähnlich als „yin 1“ (英) und „yin1“
(因) ausgesprochen werden, siehe: THSYCD, 183 und 813.
1039de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 182. Ein ähnlicher Name für Patriarch Luo ist auch bei Taiwan
no shūkyō 臺灣の宗教, von Masuda Fukutarō 増田福太郎, 97 im Abschnitt zur Longhuapai aufgeführt. 
1040Sōda Hiroshi, „Rakyō no seiritsu to sono tenkai“, 10
1041Chen Jinguo, „Wairu neifo – Xin faxian de Guigendao (Rumen) jingjuan“, 249f., 252
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dieser Provinz stammen (de Groot bewegte sich zur Zeit seiner Forschung in und um Xiamen). 
Kurz vor seinem Tod soll Patriarch Luo noch die Aufteilung der Führerschaft seiner Sekte unter
seinen beiden Kindern verfügt  haben,  wobei  diese dann unter  seiner  Tochter  Foguang,  hier  als
Patriarch Guang 廣祖 bezeichnet, florierte und danach an Patriarch Jiliu  机留祖 weitergegeben
wurde.  Über  die  Identität  dieser  Person  ist  aufgrund  der  Widersprüchlichkeit  der  Quellen  viel
spekuliert worden. Dem einflussreichen Taiwan sheng tongzhi gao zufolge ist „Frau Jiliu 機留女“
nichts anderes als ein Pseudonym Foguangs.1042 Da auch andere Quellen von einer Heirat Wang
Zuotangs mit  Jiliu  sprechen,  diese folglich aber  niemand geringeres  als  Patriarch Luos Tochter
selbst  sei,  konnte  darüber  hinaus  eine  Verwandtschaft  beider  Familien  behauptet  werden.  Eine
Heirat Wang Zuotangs mit Foguang wird jedoch in der Forschung v.a. mit Blick auf den zeitlichen
Unterschied beider als unglaubwürdig abgelehnt.1043 Wie Wang Jianchuan nachweisen konnte, ist Li
Tianchun,  dem Autor  des  „Religionskapitels“  zudem ein  Fehler  unterlaufen.  So  behaupten  die
Sektenschriften,  die  dieser  konsultiert  hatte,  nicht,  dass  Foguang  und  Jiliu  eine  Person  seien,
sondern dass letztere lediglich eine Schülerin von Patriarch Luos Tochter gewesen sei.1044 Einige
Quellen erwähnen zudem nicht einmal die Heirat Wangs und Jilius.1045 Allerdings sind die Aussagen
in den Quellen nicht so eindeutig, wie Wang Glauben zu machen versucht. So gibt es durchaus auch
andere  Quellen  als  das  Taiwan  sheng  tongzhi  gao,  die  von  der  Personalunion  beider  Frauen
sprechen.1046 Ohne weitere, v.a. sektenexterne Quellen, scheint das Problem von Jilius tatsächlicher
Identität  also  weiterhin  ungelöst  zu  bleiben.  Doch  trotz  all  dieser  ungeklärten  Fragen  bleibt
festzuhalten,  dass  sich die  Jintongpai selbst  offenbar  in  gewisser  Nähe zu Patriarch Luo sieht.
Einerseits soll Wang Zuotang zunächst Anhänger der Sekte Patriarch Luos gewesen sein, bevor er
seine eigene Tradition unter dem Namen Jintongjiao gegründet habe.1047 Anderen Quellen zufolge
sollen Wuji Shengzu und Wusheng Fumu die „wahre Sekte“ (zhengpai 正派) in zwei Schulen (zong
宗 ) aufgeteilt haben, nämlich erstens die wahre Sekte (zhengpai) namens  Jintong sowie zweitens
die Longhuapai von Patriarch Luo Ying 羅英祖 und Yao Wenyu 姚文宇.1048
Mit dem als zweiten Patriarchen verehrten Dong Yingliang 董應亮 (1582-1637) betritt die erste
historisch nachweisbare Person der Frühgeschichte der  Jintongpai die Bühne der Geschichte.1049
Nachdem der aus der Präfektur Yongping  永平府  in Hebei stammende Dong nach dem frühen
1042Taiwan sheng tongzhi gao, 96.
1043Seiwert, „Popular Religious Sects in South-East China“, 47; Zheng Zhiming, „Taiwan Zhaijiao de yuanyuan ji
liubian“, 43
1044Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 32f.
1045Das Caigong chushi, MJZJ 7, 966a05 etwa berichtet von der Heirat mit einer Frau Zheng 鄭氏.
1046Ma Xisha, „Taiwan Zhaijiao: Jintongjiao yuanyuan shishi bianzheng“, 74.
1047Taiwan sheng tongzhi gao, 96.
1048Wuji shengzu shiji 無極聖祖事蹟, zitiert in: Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 16; Sanji genyuan
xingjiao shiji ji, ZGMJXY 16, 524. 
1049Eine biographische Zusammenfassung bieten: Jones, Buddhism in Taiwan, 25f.; Lian/Qin, 346ff.
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Verlust der Eltern als Sklave weiterverkauft worden sein soll, sei er durch den ersten Schüler Wangs
namens Chang Shaosong 常少松 in die Jintongjiao eingeführt worden. Trotz der Historizität Dong
Yingliangs sind zahlreiche Details seiner Biographie nicht klar von Widersprüchen. So sind sich
einige sekteninterne Quellen uneins über die Identität Chang Shaosongs.1050 Die Parallelstellen des
Caigong chushi und des  Lifo zajing erwecken zudem den Anschein,  dass Chang Shaosong und
Dong  Yingliang  dieselbe  Person  sein  könnten.  So  erwähnt  letzteres  Werk  den  Namen  Chang
Shaosong nicht, sondern führt an den gleichen Stellen die Namen Patriarch Dong 董祖, Dong Song
董松 oder nur Song 松 an.1051 Auch wenn es sich dabei um einen Fehler des Kopisten bei einem
beider Werke handeln könnte, geben beide an, dass Patriarch Dong mit Namen (ming 名) Song 松,
Großjährigkeitsnamen (zi 字 ) Yingliang  應 亮  und Rufnamen (hao 號 ) Zhushi  住 世  geheißen
habe.1052 Was  jedoch  daraus  zu  schlussfolgern  ist,  bleibt  zunächst  unklar.  So  könnten  die
Unterschiede  des  Lifo  zajing zum  Caigong chushi auch auf  Versuche zurückzuführen  sein,  die
Stellung Dongs innerhalb der Genealogie zu stärken. Da jedoch keine ältere Version des Textes als
die auf 1894 datierte Abschrift des  Lifo zajing  vorliegt, kann dies nur reine Spekulation bleiben.
Auch die  Frage,  ob Dong persönlich  den dritten Patriarchen Cai  Wenju  蔡文舉  (1584-1654)
missioniert haben soll,  ist Gegenstand kontroverser Positionen in den Quellen (mehr dazu siehe
unten). Zudem ist der genaue Zeitpunkt von Dongs Südmission unklar und schwankt in den Quellen
zwischen 1615, 1617 und 1619.1053
Der älteste  historisch sichere Nachweis  Dong Yingliangs findet  sich in  einer  Throneingabe des
Jahres 1637, in der über die Aktivitäten einer Wuweijiao  無為教  sowie katholischer  Christen
berichtet wird. Das Schriftstück erwähnt mit Dong Yiliang 董一亮 und Niu Junchen 牛君臣 zwei
Mitglieder dieser Wuweijiao, die heimlich in Peking 京  ihre Religion praktiziert haben sollen.1054
Dass Dong Yiliang und Dong Yingliang dieselbe Person seien, gilt mittlerweile als ausgemacht.1055
Auffällig ist die Verbindung Dongs mit einer leider nicht näher beschriebenen Wuweijiao – ein
Sektenname, der zwar nicht ausschließlich aber dennoch auch von vielen Luo-Sekten verwendet
wurde.  Fast  ein  Jahrhundert  später  erwähnt  ein  Erlass  des  Yongzheng-Kaisers  den  bereits
verstorbenen Dong Yiliang als höchsten oder ältesten Führer (laojiaoshou 老教首) einer Yifajiao 衣
法教 .  In  der  Nachfolge  des  angeblichen  Banners  (qiren 旗人 )  hätte  zunächst  seine  Tochter
gestanden, die dann wiederum von Wang Zuomei 王作梅 und zuletzt Sun Lianruo 孫連若 beerbt
1050Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 43
1051Caigong chushi, MJZJ 7, 966b12, 967a13 und 967b05; Lifo zajing, MJZJ 8, 30.06, 32.02 und 33.02
1052Caigong chushi, MJZJ 7, 967a17; Lifo zajing, MJZJ 8, 32.05
1053Wang Jianchuan, „Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“, 63f.
1054Chongzhen 10/11/5, ZPZZ Xu Shiyin 徐世蔭, Shengchao poxie ji, j. 2, Siku weishoushu jikan 4, 359b05-06
1055Seiwert, „Popular Religious Sects in South-East China“, 51; Lian/Qin, 348; Ma/Han, 480f.
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worden sein soll.1056
In  einer  1732  eingereichten  Throneingabe  berichtet  ein  Mitglied  einer  „Lehre  der  Großen
Vervollkommnung“ (Dacheng jiao 大成教 ),  in  der u.a.  auch die  Fünf Bücher Patriarch Luos
zirkulierten, dass er gehört habe, dass diese Sekte von einem gewissen Shi Shen 石伸  gegründet
worden sei. Dieser habe die Führung zunächst an Dong Ziliang 董自亮 übertragen, auf den bis zum
Jahr der Abfassung des Memorandums noch fünf weitere Meister gefolgt sein sollen.1057 Es ist sehr
verlockend,  Dong Ziliang als  weitere  Namensvariante  Dong Yingliangs zu  interpretieren.  Noch
weitaus spannender wäre es, Shi Shen als Verwandten der Familie Wang Sens anzusehen, da dieser
mit ursprünglichem Familiennamen ebenfalls Shi 石 geheißen haben soll.1058 In diesem Fall wären
Beziehungen zur Wang-Sippe aus Shifokou denkbar. Ohne weitere Nachweise bleibt dies jedoch
reine Spekulation, zumal selbst in Asai Motois umfangreicher Studie von 1990 keine Spur eines
Familienmitglieds dieses Namens zu finden ist. Zeitlich gesehen könnte diese Interpretation jedoch
Sinn  machen:  So  liegen  zwischen  Dong  Yingliangs  Tod  (1582-1637)  und  dem  Jahr  der
Throneingabe (1732) genau 95 Jahre. Der Aussage des Sektenmitglieds zufolge sollen nach Dong
Ziliang noch fünf weitere Meister gefolgt sein, was in dieser Zeitspanne als durchaus realistisch
einzustufen ist.
Wie bereits kurz erwähnt, gilt der aus dem Kreis Putian  莆田縣  südlich von Fuzhou in Fujian
stammende Cai Wenju als Bindeglied zwischen den nördlichen Patriarchen Wang und Dong und
dem südlichen Zweig der Jintongjiao, der auch nach Taiwan gekommen ist. Auf der Grundlage des
Taiwan  sheng  tongzhi  gao werden  in  der  gängigen  Sekundärliteratur  1584-1654  als  seine
Lebensdaten  angegeben.1059 Auch  wenn  diese  Jahreszahlen  in  den  meisten  Fällen  von  der
sekteninternen Literatur gestützt werden,1060 äußern sich diese mitunter auch widersprüchlich. So
gibt das Caigong chushi  an einer Stelle an, dass Cai Wenju im Jahre 1621 34 sui  alt gewesen sei
und somit 1588 geboren worden sein müsste.1061 Das Gufo zongpai auf der anderen Seite hält 1652
für sein Todesjahr.1062 Weiterhin fällt auf, dass ihm im Unterschied zu den altvorderen Wang und
Dong  in  den  Quellen  kein  religiöser  Name  zugedacht  ist,  wie  auch  nach  ihm offenbar  keine
religiösen Namen für Mitglieder der  Jintongjiao vergeben wurden. Zudem sind sich die Quellen
uneinig, wer sein direkter Meister gewesen sei. Während v.a. das  Taiwan sheng tongzhi gao die
Lesart von Dong Yingliang als Meister popularisiert hat,1063 geben viele sekteninterne Quellen Wang
1056Yongzheng 10/11/29, ZPYZ j. 174/14, SKQS 423, 394a05-07.   
1057Yongzheng 10/閏 5/1, ZPZZ Qiao Shichen 喬世臣, GZD Yongzheng 19, 803b14-17
1058Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 187f.
1059Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 174; Jones, Buddhism in Taiwan, 25 hat jedoch 1584-1634.
1060Siehe z.B. Caigong chushi, MJZJ 7, 973b06 und 975a21; Lifo zajing, MJZJ 8, 60
1061Caigong chushi, MJZJ 7, 968a21
1062Gufo zongpai, MJZJ 7, 960a05
1063Taiwan sheng tongzhi gao, 97. Das  Sanji genyuan xingjiao shiji ji, ZGMJXY 16, 531 gibt an, dass ein Schüler
Dong Yingliangs namens Zhang Wenxiang 張文祥  Cai Wenjus Meister gewesen sei.  Da diese Variante allein für
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San aus Zhejiang an.1064
Diese abweichenden Darstellungen sowie das auffällige Fehlen religiöser Namensgebung seit Cai
Wenju im Vergleich zu seinen beiden Vorgängern legen nahe, dass die Genealogie Wang – Dong –
Cai nicht so geradlinig abgelaufen sein dürfte, wie die sekteninterne Tradition Glauben zu machen
versucht.  Wie im Fall  der  Longhuapai auch stellt  sich die auf Cai Wenju berufende  Jintongpai
möglicherweise  vielmehr  als  Zweig  eines  Sektennetzwerkes  dar,  der  sich  auf  Dong  Yingliang
berief. Die oben erwähnte Yifajiao, die auf Grundlage der allerdings leider sehr raren Quellen außer
ihrer Berufung auf die Person Dong Yingliangs keinerlei  erkennbare Beziehung zur  Jintongjiao
gehabt zu haben scheint, ist offenbar ein weiteres Beispiel dieser Verzweigung. Zudem erhielten
auch die  Nachkommen Dong Yingliangs  eine  Tradition  bis  mindestens  ins  20.  Jahrhundert  am
Leben. So besuchte ein Mitglied der Shende zhaitang  慎德齋堂  aus Tainan im Jahre 1921 die
Haupthalle Ruiqingtang  瑞清 堂  in Hebei, um dort Schriften zu sammeln.1065 1933 notierte ein
japanischer  Forscher,  dass sich der  Haupttempel  der  Jintongpai in  Beiliuhe  北柳河  im Kreis
Shunsheng 順聖縣  in der Präfektur Yongping 永平府  in Nordchina befände, der als Geburtsort
Dong Yingliangs gilt.1066
Da das Wirken Cai Wenjus sowie das seiner Schüler für die taiwanische  Jintongpai von größerer
Bedeutung gewesen ist, als das der nördlichen Patriarchen Wang und Dong, soll seiner Person hier
etwas mehr Raum eingeräumt werden. So war er nicht nur für die Verbreitung der Sekte in Fujian
zuständig. Einigen Quellen zufolge soll er auch in Yunnan und möglicherweise sogar in Vietnam
missioniert haben.1067 Da unter der chinesischen Minderheit in Vietnam seit dem 19. Jahrhundert
Spuren volksreligiöser Sekten wie der Xiantianpai nachweisbar sind,1068 ist diese Behauptung nicht
unplausibel.  Leider  berichten  zeitgenössische  Primärquellen  nicht  über  ihn  und  sein  Schaffen,
sodass  sich die  historische  Forschung auf  wesentlich  später  zusammengestellte  traditionsinterne
Texte stützen muss. Immerhin legt diese Abwesenheit die Vermutung nahe, dass sein Wirken von
weitaus  begrenzterem  Radius  gewesen  sein  muss,  als  es  später  verschriftlichte  Traditionen
suggerieren.  Da  sich  diese  auch  über  die  Zeit  vor  seiner  Sektentätigkeit  weitestgehend
ausschweigen,  ist  zusätzlich  von  einer  relativ  späten  Hagiographisierung  auszugehen,  die  ohne
Material  über  sein  Vorleben  auskommen musste.  Das  wiederum unterstützt  die  Zweifel  an  der
tatsächlichen Bedeutung seines Wirkens zu seinen Lebzeiten. Für den in Taiwan wichtigsten Zweig
sich steht, wird sie in der Sekundärliteratur zumeist abgelehnt, vgl. Lian/Qin, 349.
1064Caigong chushi, MJZJ 7, 968a21-968b04; Gufo zongpai, MJZJ 7, 959b14-24. Vgl. auch: Lian/Qin, 349f.
1065Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 23.
1066Tainan-shū shibyō meikan 台南州祠廟名鑑, von Sagara Yoshiya 相良吉哉, Datong Shuju: Tainan 1933, TWZJZL
27, 253. Zu seinem Geburtsort siehe: Lian/Qin, 346f.
1067Sanji genyuan xingjiao shiji ji, ZGMJXY 16, 531. Der Text verwendet die alte Bezeichnung  Annan  安南地方
anstelle des modernen Yuenan 越南 . Allerdings könnten auch der Annan-Pass 安南關  in Yunnan oder der Kreis
Annan 安南縣 in Guizhou gemeint sein. Ohne weitere Quellen ist dies nicht definitiv zu entscheiden.
1068Takeuchi Fusaji, „Zhongguo minzhong zongjiao de chuanbo ji qi zai Yuenan de bentuhua“.
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der  Jintongpai ist  und bleibt  er  dennoch ein  zentraler  Bezugspunkt,  was  sich  u.a.  auch in  der
Selbstbezeichnung  als  Cai-Agong-pai 蔡 阿 公 派  („Sekte  des  ehrenwerten  Herrn  Cai“)
widerspiegelt.1069
Den Quellen zufolge beginnt Cais religiöser Werdegang mit seinem Sektenbeitritt im Jahre 1621.1070
Schon im Folgejahr soll er bereits die „Halle der Einrichtung der Moral“ (Shudetang 樹德堂 ) in
Putian gegründet haben, die bis heute als Haupttempel der familiären Hauptlinie in Fujian fungiert.
Sie  wurde  durch  einen  Urenkel  von  ihrem  ursprünglichen  Standort  verlegt  und  befindet  sich
seitdem im heutigen Stadtteil Hanjiang 涵江區  von Putian-Stadt  莆田市 . Ihre Leitung wird bis
heute  unter  Cais  Nachkommen  weitervererbt.1071 Dass  er  jedoch  bereits  ein  Jahr  nach  seinem
Sektenbeitritt selbsttätig einen Tempel gründen konnte, scheint fragwürdig. Ohne weitere Quellen
ist allerdings nicht entscheidbar, welche der beiden Daten möglicherweise falsch sein könnte. Dem
Caigong chushi zufolge, welches sich hauptsächlich mit seinem Wirken beschäftigt, soll er neben
seiner  Tätigkeit  in  Fujian  auch  in  Zhejiang  missioniert  haben.  Seine  wichtigsten  Schüler,  die
allesamt aus den Präfekturen  Xinghua  興化府  und Fuzhou  福州府  stammten, sind als „Zehn
Zweige“ (shigan 十干) bekannt.1072 Ob und inwiefern sich dies organisatorisch innerhalb der Sekte
widerspiegelte und in einer pyramidenartigen Netzwerkstruktur ähnlich dem (idealen) Zweigsystem
Yao Wenyus im Sanshi yinyou mündete, ist auf der Grundlage der bisherigen Quellen jedoch nicht
feststellbar.
Auf  eine  Zeit  der  Prosperität  folgten  internen  Überlieferungen  zufolge  im Jahre  1635  harsche
Verfolgungsmaßnahmen gegen die Sekte. Während einige Quellen nicht näher auf dieses Ereignis
eingehen,  sehen  andere  darin  die  erzwungene  Loslösung  der  südlichen  Jintongjiao von  der
nördlichen Hauptsekte.1073 Dem ist zweierlei anzumerken: Erstens kann die Verfolgungswelle durch
einen  Hinweis  in  einer  Throneingabe  historisch  genauer  auf  das  Jahr  1637  datiert  werden.  So
berichtet diese von der Verhaftung Dong Yiliangs 董一亮 (alias Dong Yingliang) und Niu Junchens
1069Siehe z.B.: Shendetang beiwen 慎德堂碑文, errichtet durch Gong Zong 龔宗, datiert auf 1928 (Shōwa wuchen 戊
辰), zitiert in: Taiwan zongjiao yan'gezhi, von Li Xueyou, 16; Chongxiu Xiangxintang zhi 重修香訫堂志, Vorwort
von Chen Shunfa 陳順發, 1999 (Minguo 88/11), o.S.
1070Caigong chushi, MJZJ 7,  968a16-21;  Lifo zajing, MJZJ 8, 60. Die erste Religionsuntersuchung in Taiwan von
1918 gibt das Jahr 1617 als Beitrittsjahr Cai Wenjus an (Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 80). Da die Informationen
dieses  Untersuchungsberichtes  von  Sektenmitgliedern  persönlich  oder  aus  Texten  der  betreffenden  Traditionen
stammen,  ist  erkennbar,  dass  auch  in  diesem  Fall  in  der  internen  Tradition  Uneinigkeit  über  bestimmte
Informationen herrscht.
1071Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 77f.
1072Ihre Namen müssen an dieser Stelle nicht einzeln aufgeführt werden, vgl. dazu: Caigong chushi, MJZJ 7, 968b13-
22 sowie Lian/Qin, 350 und Wang Jianchuan, „Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“,
65f.
1073Für ersteres, siehe:  Gufo zongpai, MJZJ 7,  960b; für zweites:  Sanji genyuan xingjiao shiji ji, ZGMJXY 16, 546
und offenbar davon übernommen in: Taiwan sheng tongzhi gao, 97. Wieder einmal über das Tongzhi gao hat dieses
Ereignis Eingang in die Forschungsliteratur gefunden, vgl.:  Seiwert,  Volksreligion und nationale Tradition,  175;
Ders., „Popular Religious Sects in South-East China“, 52; Jones, Buddhism in Taiwan, 25f.
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牛君臣 in diesem Jahr in Peking.1074 Da sowohl Dong Yingliang wie auch besagter Niu Junchen in
internen Texten auch in der vermeintlichen Verfolgung von 1635 explizit erwähnt werden,1075 ist
davon auszugehen, dass diese also tatsächlich erst 1637 stattgefunden haben muss. Zweitens ist die
im  Gufo zongpai erwähnte Verhaftung Cai Wenjus in externen Quellen nicht nachweisbar. Dies
widerlegt natürlich nicht zwangsläufig den Wahrheitsgehalt dieser Angabe; im Gegenteil lässt dies
auch  mindestens  ebenso  naheliegende  Schlussfolgerungen  zu.  So  könnte  Cai  zur  Zeit  seiner
vermeintlichen Verhaftung noch eine marginale Figur innerhalb der Bewegung gewesen oder von
den Behörden zumindest als solche angesehen worden sein. Dass die sekteninterne Historiographie
bei  der  Darstellung  und  Bewertung  dieses  Ereignisses  möglicherweise  einige  Änderungen
vorgenommen  haben  könnte,  wird  nahegelegt  durch  die  Tatsache,  dass  dem  in  Fujian  als
Hauptverdächtigen verhafteten Chen Dayou  陳 大有  in sekteninternen Quellen keine besondere
Rolle zufällt und er lediglich als einer unter vielen auftaucht.1076 So ist auch vorstellbar, dass Cai
Wenju zu einem Zweig im Netzwerk der sich auf Dong Yingliang berufenden Sekten gehört haben
könnte, der nicht Opfer der genannten Verfolgung wurde. So darf nicht vergessen werden, dass in
der genannten Throneingabe keine Rede von einer Jintongjiao ist, sondern lediglich der schwer zu
verortende Name Wuweijiao fällt.  Dies wiederum öffnet  Raum für Spekulationen über  etwaige
Beziehungen zur Luo-Tradition, die jedoch ohne handfeste empirische Beweise müßig sind. Um die
tatsächliche Rolle Chen Dayous und seine Beziehung zu Cai Wenju genauer bestimmen zu können,
müssten also weitere Quellen zu Rate gezogen werden. Bisher konnte ich jedoch nur einen Hinweis
auf eine Person dieses Namens aus dem Kreis Changle 長樂縣 in Fujian ausfindig machen, der die
Beamtenprüfung  auf  Kreisebene  bestanden  hatte  und  im Jahre  1649  als  Banditenführer  in  die
Annalen eingegangen ist. Darüber hinaus ist jedoch nicht viel über ihn bekannt.1077 Da es allerdings
als unwahrscheinlich einzustufen ist, dass ein Hauptverdächtiger einfach freigelassen wird und der
Name  Chen  Dayou  zugegebenermaßen  nicht  außerordentlich  selten  sein  dürfte,  ist  von  einer
Identität beider Personen nicht zwangsläufig auszugehen.
Als wichtigste Anhänger Cais sind Chen Zhizhai  陳直齋  aus Putian, Xie Conglong 謝從龍 aus
Xianyou 仙游  und Weng Yongfeng 翁永峰  aus dem Kreis Fuqing 福清縣  zu nennen. Alle drei
stammten aus dem direkten Umfeld des Sektenzentrums in Putian. Die ersten beiden begründeten
nach seinem Tod eigene Traditionslinien, wobei heute in Fujian nur noch die sich auf Chen Zhizhai
zurückführende Tradition aktiv ist.1078 Die Sekte Xie Conglongs soll  während der Qianlong-Ära
1074Chongzhen 10/11/5, Xu Shiyin 徐世蔭, Shengchao poxie ji, j. 2, in: Siku weishoushu jikan 4, 359b06.
1075Gufo zongpai, MJZJ 7, 960b08. Die Handschrift ist an dieser Stelle beim Zeichen 君 (oder 居) undeutlich, aber es
liegt nahe, dass Jiu Junchen gemeint sein muss.
1076Gufo zongpai, MJZJ 7, 960b16. Die Liste der im Zuge der Verfolgungsmaßnahmen verhafteten Personen zählt
insgesamt 129 Namen.
1077Zhengshi shiliao xubian 鄭氏史料續編, TWWXCK 168, j. 1, 30-35.
1078Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 38.
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(1736-1795) Verfolgungsmaßnahmen zum Opfer gefallen sein.1079 Weng Yongfeng, der vor seinem
Sektenbeitritt Mönch gewesen sein soll,1080 erkannte Cais Autorität hingegen jedoch offenbar nicht
an. Der sich auf ihn berufende Weng-Yongfeng-Zweig 翁永峰派 ist neben der Cai-Agong-pai die
zweite Jintong-Tradition, die in Taiwan Verbreitung fand.
Zu den im engeren Sinne religiösen Aspekten von Cai Wenjus Wirken schweigen sich die Quellen
weitestgehend aus. Bereits von Kindesbeinen an soll er zeitweise vegetarisch gelebt und den so
genannten „Blutteichvegetarismus“ (xuepenzhai 血盆斋 ) praktiziert haben, der eine dreijährige
Abstinenz  zum Zwecke  der  Verdienstübertragung  für  die  verstorbene  Mutter  vorsieht.1081 Auch
wenn  diese  Praxis  der  buddhistischen  Tradition  entlehnt  ist,  entstanden  im spätkaiserzeitlichen
China  zahlreiche  volkstümliche  Texte  darüber,  die  oft  im  Milieu  volksreligiöser  Sekten
zirkulierten.1082 Die Konversion Cai  Wenjus  durch seinen Meister  Wang San soll  dem  Caigong
chushi zufolge  durch  das  Gelöbnis,  sich  vegetarisch  zu  ernähren,  die  (buddhistischen)  Regeln
einzuhalten und Zuflucht zu den Drei Schätzen zu nehmen, besiegelt worden sein. Zudem soll er
dabei ein aus 36 Schriftzeichen bestehendes Mantra (fayu 法語 ) erhalten haben.1083 Ein an den
Buddhismus angelehnter formaler Akt der Initiation sowie die Übermittlung ritueller Mantras an
neu initiierte Mitglieder ist neben der  Longhuapai und der  Xiantianpai aus vielen volksreligiösen
Sekten  bekannt.  Die  ohnehin  raren  Erwähnungen  der  Jintongjiao in  externen  Quellen  auf  der
anderen Seite sprechen nur von vegetarischer Ernährung und der Verehrung von Guanyin, wie im
Falle der Jintongjiao 金童教, die 1748 in Xianyou und Putian entdeckt wurde.1084
Wie im Falle der Sekte Yao Wenyus kam es spätestens mit dem Tod Cai Wenjus im Jahre 1654 zur
Aufspaltung seiner Anhängerschaft  in mehrere Zweige. Die Weng-Yongfeng-pai als  einer dieser
erkannte Cais Autorität  und die seiner Nachkommen nicht an. Andere Zweige beriefen sich auf
Schüler Cai Wenjus und gründeten eigenen Linien, die wie im Falle Chen Zhizhais bis heute in
Fujian verbreitet sind. Die für die taiwanische Jintongpai wichtigste Traditionslinie entwickelte sich
unter seinen Nachkommen und hält sich bis in die Gegenwart. Diese Familientradition wiederum
hat sich in eine Haupt- und mehrere Nebenlinien aufgespalten, die sich in verschiedenen Gebieten
des Kreises Putian um ihre jeweiligen Haupttempel konzentrierten. Wie Wang Jianchuan und Chen
Songqing durch Nachforschungen vor  Ort  nachzuweisen vermochten,  ist  die  durch das  Taiwan
sheng  tongzhi  gao und  andere  Arbeiten  bekannte  Genealogie  der  Nachkommen  Cai  Wenjus
1079Lian/Qin, 351f.
1080Wang Jianchuan, „Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“, 66f.; Lian/Qin, 351. Beide
Autoren führen jedoch keinen expliziten Nachweis für  diese Behauptung an.  Die vage Formulierung des  Gufo
zongpai, MJZJ 7, 960a06, dass er „in den Buddhismus eingetreten“ (ru Shijiao 入釋教) sei, lässt diese Möglichkeit
zwar offen, ist aber meiner Ansicht nach kein hinreichender Beleg für Lians und Qins These.
1081Caigong chushi, MJZJ 7, 968a17.
1082Maekawa Tōru, „Chūgoku ni okeru ’Ketsubonkyō’-rui no shosō“, 343f. Siehe dazu auch S. 159f. dieser Arbeit.
1083Caigong chushi, MJZJ 7, 968b01.
1084Qianlong 13/6/26, ZPZZ Ka’erjishan 喀爾吉善, Pan Siju 潘思榘, Shiliao xunkan, Bd. 29, 67a08-09.
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lediglich  eine  Nebenlinie  dieser  sich  immer  weiter  verzweigenden  Familientradition.1085 Als
bedeutendste dieser Nebenlinien hat sie ihren Sitz in einem ebenfalls Shudetang 樹德堂 genannten
und 1988 renovierten Tempel in Caizhaicun  蔡宅村  in Putian-Stadt.1086 Die Liste der Vorsteher
dieses  Tempels  entspricht  bis  auf  wenige  Unterschiede  der  im  Taiwan  sheng  tongzhi  gao als
Hauptlinie  ausgegebenen  Genealogie.  Zum  weiteren  Vergleich  wird  eine  dritte  Genealogie
gegenübergestellt, die dem Sanji genyuan xingjiao shiji ji entnommen ist.1087
Nummer Genealogie I (Hallenvorsteher der
Shudetang - Nebenlinie)
Genealogie II (Tongzhi gao) Genealogie  III  (Sanji  genyuan
xingjiao shiji ji)
1 Cai  Huayu  蔡 華 宇  (Cai
Wenju)1088
Cai Wenju Cai Wenju
2 Cai Dezhou 蔡德州 Chen Zhizhai Cai Lizhai 蔡立齋
3 Cai Qingsheng 蔡慶聲 Cai Jianhai 蔡見海 Cai Jianhai 蔡見海
4 Cai Shitian 蔡世添 Cai Dezhou 蔡德洲 Cai Dezhou 蔡德州
5 Cai Ziji 蔡梓即 Cai Qingsheng 蔡慶聲 Cai Qingsheng 蔡慶聲
6 Cai Zongfang 蔡宗芳 Cai Shitian 蔡世添 Cai Shitian 蔡世添
7 Cai Dacai 蔡達材 Cai Leguo 蔡樂國 Cai Leguo 蔡樂國
8 Cai Darong 蔡達榮 Cai Zongfang 蔡宗芳 Cai Zongfang 蔡宗芳
9 Cai Wenxiang 蔡文祥 Cai Darong 蔡達榮 Cai Darong 蔡達榮
10 Cai Zongmei 蔡宗梅 Cai Wenxiang 蔡文祥 Cai Wenxiang 蔡文祥
11 Cai Tianci 蔡天賜
Die bis auf den zweiten Patriarchen identischen Genealogien II und III legen zunächst nicht nur den
Schluss nahe, dass letztere als Vorbild für das Tongzhi gao gedient haben dürfte. Der Unterschied
könnte möglicherweise durch einen Versuch Li  Tianchuns  erklärt  werden,  einen vermeintlichen
Fehler zu beheben und den ihm unbekannten Cai Lizhai durch den ihm bekannten Schüler Cai
Wenjus namens Chen Zhizhai zu ersetzen. Die Ähnlichkeit der dritten Genealogie zur ersten lässt
zudem die Folgerung zu, dass das ihr als Grundlage dienende Sanji genyuan xingjiao shiji ji aus der
Nebenlinie stammen muss. Interessant und erklärungsbedürftig sind jedoch die Unterschiede der
letzten beiden Genealogien zur ersten.  Diese stellt  Chen Songqings Feldforschung zufolge eine
bedauerlicherweise  jedoch  nicht  ganz  vollständige  Liste  der  Vorsteher  der  Haupthalle  der
1085Wang Jianchuan, „Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“, 67ff.; Chen Songqing,
„Fujian Jintongjiao yanjiu“, 71.
1086Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 71.
1087Genealogie I: Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 71; Genealogie II:  Taiwan sheng tongzhi gao, 98 und
Taiwan sheng tongzhi, 82; Genealogie III:  Sanji genyuan xingjiao shiji ji, ZGMJXY 16,  552. Letztere wurde von
dort identisch übernommen in: Ma/Han, 481.
1088Huayu ist dem  Caigong chushi, MJZJ 7, 968a16 zufolge der  Großjährigkeitsname (zi 字 ) des Patriarchen Cai.
Wenju hingegen sei lediglich sein posthumer Name (hui 諱). Die Verwendung dieses Namens in der Mehrzahl der
Quellen impliziert damit auch das späte Abfassungsdatum dieser, da er üblicherweise erst nach dem Ableben der
entsprechenden Person verwendet werden darf. Vgl. HYDCD 11:357.
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Nebenlinie dar. Das Fehlen der zweiten und dritten Patriarchen dieser Linie (Cai Lizhai und Cai
Jianhai) in der Liste der Hallenleiter des Haupttempels ließe vermuten, dass dieser erst zur Zeit des
vierten Patriarchen Cai Dezhou gegründet wurde. Dies würde jedoch zwei Probleme aufwerfen:
Erstens, warum ist Cai Wenju dann als erster Hallenleiter eingetragen? Zweitens, warum errichtet
die separate Nebenlinie erst in dritter Generation ein eigenes religiöses Zentrum oder gab es vorher
möglicherweise ein anderes? 
Validierbare  Informationen  über  das  Datum  der  Gründung  dieser  Shudetang  liegen
bedauerlicherweise nicht vor. Dennoch lässt sich die Vermutung erhärten, dass sich die Gründung
dieses Tempels und mit ihr auch die Abspaltung einer Nebenlinie erst viel später ereignete, als es
die  Quellen  suggerieren.  Zunächst  impliziert  Cai  Wenjus  Nennung  als  erster  Hallenleiter  eine
Gründung im 17. Jahrhundert; die Datierung seines vermeintlichen Urenkels Cai Dezhou auf 1725,
die im  Sanji genyuan xingjiao shiji ji  vorgenommen und von einigen Forschern als tatsächliches
Datum der Einführung der Jintongjiao in Taiwan angesehen wird,1089 unterstützt diese Vermutung.
Diese Datierung der Tempelgründung muss jedoch aus verschiedenen Gründen abgelehnt werden:
So sind für einen Zeitraum von – nach dieser Rechnung – fast 350 Jahren seit dem 17. Jahrhundert
mit elf Tempelleitern viel zu wenige – faktisch nur neun – Generationen enthalten.1090 Zudem soll
Cai Dacai, der in dieser Liste an siebter Stelle steht, dem Manuskript eines taiwanischen Jintong-
Anhängers zufolge von 1866 bis 1900 gelebt haben.1091 Es ist mehr als fragwürdig, dass in den über
200  Jahren  zwischen  Cai  Wenjus  Tod  (1654)  und  Cai  Dacais  Geburt  (1866)  lediglich  fünf
Generationen an Tempelleitern stehen können. Somit bleibt zu überlegen, ob die Gründung des
Haupttempels der Nebenlinie wie auch das Schisma in zwei Familientraditionen später anzusetzen
ist.  Einen  wichtigen  Hinweis  für  diese  Lesart  liefert  das  Caigong  chushi,  welches  von  einer
Spaltung der Familientradition in zwei Hallen im Jahre 1811 berichtet.1092 Wenn dieses Datum den
Tatsachen entspricht, würde dies jedoch die Datierung von Cai Dezhous Taiwanmission auf das Jahr
1725 infrage stellen. Doch möglicherweise ist auch 1811 als Gründungsdatum zu spät angesetzt. So
stehen  von  diesem  Zeitpunkt  an  bis  zur  Geburt  Cai  Dacais  gut  50  Jahre  später  ganze  fünf
Generationen  (inklusive  Cai  Dezhou),  wohingegen  auf  dessen  Tod  im  Jahre  1900  bis  in  die
Gegenwart in über 100 Jahren lediglich drei Generationen folgen (Cai Dacai und Cai Darong waren
Brüder).  Wenn  auch  nicht  ganz  ausgeschlossen,  ist  dieses  Szenario  dennoch  nicht  völlig
überzeugend. Zumindest kann festgehalten werden, dass die Abspaltung der genannten Nebenlinie
1089Sanji  genyuan xingjiao shiji ji,  ZGMJXY 16, 552;  Wang Jianchuan, „Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan
Taiwan Jintongjiao de lishi“, 70.
1090Cai Dacai (7) und Cai Darong (8) waren Brüder. Cai Wenxiang (9) ist der Vater des gegenwärtigen Tempelleiters
Cai Tianci (11) – somit muss der zwischen ihnen liegende zehnte Tempelvorsteher Cai Zongmei entweder aus der
Generation  des  ersteren  oder  des  letzteren  stammen.  Daher  sind  unter  den  elf  Tempelleitern  lediglich  neun
Generationen enthalten.
1091Taiwan sheng tongzhi gao, 98.
1092Caigong chushi, MJZJ 7, 975a03-04.
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möglicherweise nicht bereits in der ersten Generation nach Cai Wenju erfolgte und dass genannter
Cai Dezhou, sofern er tatsächlich nach Taiwan gereist sein sollte, dies möglicherweise nicht schon
1725 getan hat. Darauf wird im folgenden Kapitel noch einmal kurz zurückzukommen sein.  
Es ist nicht nur aus wissenschaftlichem Bemühen um Korrektheit heraus wichtig, die Nebenlinie der
Familientradition  hier  ausführlicher  zu  behandeln.  Sie  ist  auch  v.a.  deswegen  für  den  hiesigen
Kontext von Interesse, weil sie für die taiwanische Jintongpai offenbar von größerer Bedeutung war
als die eigentliche Hauptlinie. Auf der Grundlage der Ausführungen des Caigong chushi stellt sich
diese Genealogie wie folgt dar: 1) Cai Wenju, 2) Cai Yifeng 蔡奕風, 3) Cai Zhenji 蔡貞吉, 4) Cai
Kuihai 蔡愧海, 5) Cai Ensun 蔡恩孫, 6) Cai Yiguan 蔡一官 (älterer Bruder), 7) Cai Ciguan 蔡次官
(jüngerer Bruder), 8) Cai Meige 蔡眉哥 (Sohn von Cai Yiguan).1093 Unter dem vierten Patriarchen
Cai  Kuihai  wurde  die  Haupthalle  dieses  Zweiges  an  ihren  heutigen  Standort  in  Caidai  蔡埭
(ebenfalls in Putian-Stadt) verlegt. Neben diesen zwei hauptsächlichen Linien gibt es noch weitere
kleinere Nebenlinien, die für die hiesige Betrachtung jedoch irrelevant sind und deshalb hier nicht
ausführlicher behandelt werden können.1094 Aufgrund mangelnder Quellenbasis bleibt die weitere
Geschichte der  Jintongjiao in Fujian seit dem 19. Jahrhundert vorerst im Dunkeln und muss auf
zukünftige Untersuchungen verschoben werden.
5.2.2. Beziehungen zur Ying- und Yao-Tradition (Longhuapai)
Auf die bemerkenswerten Parallelen der Hagiographie Patriarch Luos im Caigong chushi zu dem,
was in der Longhuapai über ihn tradiert wird, wurde bereits weiter oben ausführlich hingewiesen.
Da  andere  historiographische  Texte  der  Jintongjiao Patriarch  Luo  nicht  in  ihre  Genealogien
integriert haben, ist jedoch von einer marginalen Rolle im Selbstverständnis der Sekte auszugehen.
Zudem ist unsicher, wann genau diese Einfügung stattgefunden hat, da das Caigong chushi nur in
einer Abschrift aus dem Jahre 1960 erhalten ist. Auch wenn die im Text behandelten Ereignisse das
Jahr 1811 nicht überschreiten, ist dennoch nicht zwangsläufig davon auszugehen, dass die erhaltene
Handschrift  auch in  allen Teilen tatsächlich so alt  ist.  Da die Parallelstelle  in  den  Vermischten
Schriften zur Anbetung Buddhas diese Ereignisse fast wortgetreu wiedergibt, ist zumindest davon
auszugehen, dass der Text in seiner heutigen Form bis mindestens zum Ende des 19. Jahrhunderts
datierbar ist.1095
1093Wang Jianchuan, „Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“, 68 und Chen Songqing,
„Fujian  Jintongjiao  yanjiu“,  18  geben  zwei  leicht  abweichende  Diagrammdarstellungen  der  familiären
Verzweigungen der Hauptlinie auf der Grundlage des Caigong chushi und einer weiteren Quelle an.
1094Vgl. dazu: Lian/Qin, 352.
1095Caigong chushi, MJZJ 7, 963-975a;  Lifo zajing, MJZJ 8, 19-60. Man beachte jedoch die kleinen Unterschiede
beider Versionen, beispielsweise in der Person des Chang Shaosong. 
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Auch wenn außer diesen marginalen Verweisen auf Patriarch Luo in der Genealogie der Jintongpai
weder seine Lehren noch die  Fünf Bücher in  der Sekte auftauchen,  gibt  es  doch gute Gründe,
personelle Kontakte zwischen der frühen Drachenblumentradition unter Patriarch Ying und der sich
im Bestehen befindlichen Jintong-Tradition Cai Wenjus anzunehmen. So behauptet das Tongzhi gao
etwa, dass Cai Wenju zunächst Mitglied der Longhua-Tradition gewesen sei.1096 Auch wenn dieser
Name zur Bezeichnung der Drachenblumentradition zu jener Zeit allem Anschein nach noch nicht
verwendet  wurde,  verbirgt  sich  hinter  der  Behauptung  vielleicht  doch  ein  wahrer  Kern.  So
bezeichnet das Gufo zongpai Cai Wenju als Anhänger der „Sekte Patriarch Yings“ (Yingzujiao 應祖
教), bevor er und sieben lokale Führer sowie zahlreiche Anhänger dieser Sekte durch Meister Wang
San  王三師  konvertiert  wurden.1097 Prahlende  Aussagen  dieser  Art  über  die  Konversion  der
Mitglieder anderer Sekten zur eigenen sind verständlicherweise mit größter Vorsicht zu behandeln.
Auch  wenn  externe  Quellen  zu  Rate  gezogen  werden  müssten,  um  den  tatsächlichen
Wahrheitsgehalt dieser Aussage zu überprüfen, ist dieses Szenario dennoch nicht abwegig, zumal
sich  die  Ausbreitungsgebiete  beider  religiöser  Traditionen  oft  überschnitten.  Im  Longhua-Text
Ursachen und Wirkungen der sieben Zweige (Qizhi yinguo 七枝因果), der Konversionserzählungen
des 17.  Jahrhunderts enthält,  wird der Spieß interessanterweise umgedreht.  Hier heißt es,  Dong
Qingcao 董青草 alias Meister Zhushi 住世祖師 (also Dong Yingliang) sei der erste Schüler von
Patriarch Ying gewesen. Ihm wird mit  Puzhong 普鍾  sogar ein typischer religiöser Name dieser
Tradition gegeben.1098 Mit Blick auf die Lebensdaten beider Protagonisten muss diese Behauptung
jedoch  ins  Reich  der  Legenden  verwiesen  werden:  So  starb  Ying  Ji'nan  im  Jahr  von  Dong
Yingliangs Geburt.1099 
Wie der Fall Taiwans zeigt, waren personeller und ideeller Austausch zwischen beiden Traditionen
jedoch  nicht  auf  die  Frühphase  ihres  Entstehens  beschränkt.  Erwähnenswert  ist  in  diesem
Zusammenhang eine Stele, die sich in der zur  Jintongpai gehörenden Zengshengtang  增盛堂 in
Yuanlin 員林 im Kreis Zhanghua befindet. Die auf 1866 datierte Inschrift unterrichtet den Leser
über die miteinander verwobene Geschichte der drei Tempel Zengshengtang, Si’entang 四恩堂 und
Cundetang 存德堂. Patriarch Luo wird darin sogar als Gründer aufgeführt,1100 jedoch ist nicht ganz
klar, worauf sich dies konkret bezieht. In dem von Zhang Kunzhen zitierten Auszug klingt es zwar
so, als habe der Patriarch die oben erwähnte Si'entang persönlich gegründet, was allerdings allen
1096Taiwan sheng tongzhi gao, 97.
1097Gufo zongpai, MJZJ 7, 959b22-24 und 960a01-04.
1098Qizhi yinguo, undatierte handschriftliche Kopie, MJZJ 6, 505b13; Luozu paixia bazhi yinguo jing 羅祖派下八支
因果經 , Vorwort datiert auf 1932, MJZJ 6, 590b12-13. Dong Yingliangs Alternativname Qingcao ist auch in der
Jintongjiao-Literatur nachgewiesen, siehe: Lifo zajing, MJZJ 8, 61. Zu den verschiedenen Namen Dong Yingliangs,
siehe: Lian/Qin, 346.
1099Zu Ying Ji'nan, siehe Kapitel 4.1.3 dieser Arbeit.
1100Zitiert in: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 57.
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historischen Befunden über sein Wirken zuwiderläuft. Bei einem Feldbesuch in der zur Longhuapai
gehörenden De'entang 德恩堂 im selben Kreis konnte ich eine Abschrift des vollständigen Textes
einsehen. Darin wird Patriarch Luo lediglich als Startpunkt der eigenen religiösen Tradition ohne
konkrete  Beziehung  zu  den  genannten  Tempeln  aufgeführt.1101 Bemerkenswert  und
erklärungsbedürftig ist  jedoch die Tatsache,  dass ein offenbar identischer Text in zwei Tempeln
auffindbar  ist,  die  unterschiedlichen  religiösen  Traditionen  angehören.  Die  De'entang  zählt  zur
Longhuapai, die Tempel Zengshengtang und Cundetang hingegen zur Jintongpai.1102 Lin Meirongs
Forschung  zufolge  gehörte  die  1844  als  Si'entang  gegründete  De'entang  ursprünglich  jedoch
ebenfalls  zur  Jintongpai,1103 was  die  Beziehungen  zur  Zengshengtang  erklären  würde.  Da  der
Stelentext  in  beiden  Tempeln  identisch  zu  sein  scheint  und  zudem keine  der  darin  erwähnten
Personen einen Namen mit  dem Affiliationszeichen „pu“  trägt,  ist  davon auszugehen,  dass  die
De'entang bis mindestens zum Zeitpunkt der Abfassung der Stele im Jahre 1866 zur  Jintongpai
gehört haben muss. Daher ist es umso bemerkenswerter, dass Patriarch Luo als Gründerfigur auch
ohne direkt nachweisbaren Einfluss der Longhua-Tradition in der Inschrift erwähnt wird.
Noch weitaus interessanter ist die Feststellung der Religionsuntersuchung von 1959, dass in der
De'entang, die hier bereits ausdrücklich zur Longhuapai gezählt wird, am 9/5 der Geburtstag eines
Patriarchen Cai 蔡祖師 feierlich begangen wird.1104 Noch zwei Jahre zuvor wurde dieselbe Halle
zur Jintongpai gerechnet,1105 was darauf hindeutet, dass der Tempel erst in diesen zwei Jahren seine
Zugehörigkeit geändert haben muss. Wie durch biographische Angaben der sekteninternen Literatur
nachgewiesen  werden  kann,1106 muss  es  sich  bei  erwähntem  Patriarchen  Cai  um  den  dritten
Patriarchen der  Jintongpai handeln.  Auch in Fujian versammeln sich noch heute Anhänger und
Nachfahren am 9/6 vor seinem Grab.1107 Wie diese Abweichung von einem Tag zu erklären ist, muss
zunächst offen bleiben.1108 In den Aufzählungen der religiösen Festtage der taiwanischen Jintongpai
ist zwar oft ein 9/5 enthalten, allerdings ohne Erklärungen zum genauen Inhalt dieses Festes.1109
1101Unbenannte  handschriftliche  Kopie,  das  Original  ist  ebenfalls  auf  1866 datiert.  Feldbesuch,  23.11.2010.  Den
Aussagen des ansässigen Tempelleiters zufolge soll dieser Text aus China stammen, was jedoch zweifelhaft ist, da es
um in Taiwan befindliche Tempel geht.
1102TWFJDG, 283.
1103Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 144.
1104ZJDCS: Zhanghuaxian (1959), 43081. Das nur zwei Jahre früher publizierte TWFJDG, 283 führt jedoch den 9/6
als (allerdings nicht spezifizierten) religiösen Festtag an.
1105TWFJDG, 282f.
1106Caigong chushi, MJZJ 7,  975a21-24 und die Parallelstelle in: Lifo zajing, MJZJ 8, 60. Indirekt auch erwähnt in:
Zhaimen Jintangpai 齋門金堂派, TWZJZL II-4, 314.
1107Wang Jianchuan,  „Cong Fujian Putian  xiancun shiliao  kan  Taiwan Jintongjiao  de  lishi“,  59;  Chen Songqing,
„Fujian Jintongjiao yanjiu“, 32f. Auf Seite 32 ist ein Foto einer dieser Versammlungen der Nachfahren Cai Wenjus
zu sehen. 
1108Wie alle sekteninterne Literatur, die genaue Geburtsdaten Cais nennt, gibt Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao
yanjiu“, 36 in einer Übersicht über alle religiösen Feiertage 9/5 als seinen Geburtstag an.
1109Tainan-shū shibyō meikan, TWZJZL 27, 253, 263; Kigen nisen-roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan
紀元二千六百年記念臺灣佛教名蹟寶鑑 , von Shi Dechang 施德昌, herausgegeben von der Minde xiezhenguan
民德寫真館, Tainan 1941, TWZJZL 28, 492; Jibyō daichō: Tainanshi 寺廟台帳―台南市, 05089.
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Jedenfalls bleibt festzuhalten, dass Cai Wenju in einer schon zur Longhuapai zählenden ehemaligen
Jintong-Halle noch immer verehrt wurde. Wie lange diese Tradition anhielt, bleibt jedoch unklar.
Den Informationen des gegenwärtigen Tempelleiters zufolge wird in der De'entang gegenwärtig nur
noch der Tag der Entsagung Guanyins (9/19) rituell begangen.1110
Die Umwidmung eines  Jintong- in einen  Longhua-Tempel wie im Falle der De'entang scheint in
Taiwan nicht selten vorgekommen zu sein. Lin Meirongs Übersicht zufolge ist mit mindestens sechs
zhaitang zu rechnen, die nicht eindeutig einer der beiden Sekten zuzuordnen sind.1111 Ebenso viele
stehen auch Xiantian/Longhua zu Buche. Auffällig ist allerdings, dass nicht ein einziger Tempel
dem Paar Xiantian/Jintong zugezählt wird. Dieses Phänomen der Tempelumdeutung ist womöglich
auf  die  starke  Expansion  und  Mission  der  Longhuapai während  der  japanischen  Kolonialzeit
zurückzuführen. Mit der um 1888 gegründeten Jinhua Fotang 金華佛堂 im Kreis Taizhong gibt es
sogar eine zhaitang, die eine Fusion beider Sekten darstellt, wie bereits am Namen gut zu erkennen
ist. Wie dies im Einzelnen aussah und ob der Tempel bereits als Vereinigung beider Strömungen
gegründet  wurde,  ist  auf  Grundlage  der  erhaltenen Quellen  jedoch bedauerlicherweise  nicht  zu
entscheiden.1112 Andere  Tempel  werden  in  verschiedenen  Quellen  unterschiedlichen  Sekten
zugeordnet, wie beispielsweise die Cidetang 慈德堂 in Beigang 北港 im Kreis Yunlin, die in zwei
Quellen  der  Jahre  1932 und 1933 einmal  der  Longhua- und einmal  der  Jintongpai zugeordnet
wird.1113 Auch  schon vor  der  landesweiten  Organisation  der  drei  vegetarischen Sekten  seit  den
1920er Jahren begegnen uns in den Quellen  Longhua-Anhänger, die sich für die Gründung von
Jintong-Tempeln  engagierten.  Ein  prominentes  Beispiel  ist  der  taikong und  spätere  erste
Vorsitzende der  Taiwan Fojiao Longhuahui  namens  Liao Tan  廖炭  (?-1938),  der sich für den
Neuaufbau der im Zuge der japanischen Inbesitznahme Taiwans zerstörten Jinhuashantang 金華山
堂 im Kreis Jiayi im Jahre 1906 einsetzte.1114 Auch die Renovierung der Dehuatang in Tainan im
Jahre 1901 wurde durch Gelder der Xihuatang 西華堂 (Jintong), aber auch der Bao'entang 報恩堂
(Xiantian) mitfinanziert.1115
Neben personellen Kontakten ist  jedoch auch Austausch auf  textlicher Ebene nachweisbar.  Wie
Wang Jianchuan festgestellt hat, bildet ein substanzieller Teil des in den meisten Überblickswerken
1110Informelles Gespräch, Feldbesuch 23.11.2010.
1111Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 19-45.
1112Taiwan quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian 臺灣全臺寺院齋堂名蹟寶鑑 , von Xu Shou 徐壽 , Guoqing
xiezhen guan: Tainan 1932, TWZJZL 27, 102.
1113Taiwan  quan  Tai  siyuan  zhaitang  mingji  baojian,  TWZJZL 27,  146  (Longhua);  Tainan-shū  shibyō  meikan,
TWZJZL 27, 466 (Jintong). Auch die Zuordnung der Zhengxintang 正心堂 im Kreis Jiayi ist im Tainan-shū shibyō
meikan, TWZJZL 27, 478 zweideutig.
1114Tainan-shū shibyō meikan, TWZJZL 27, 497. Hier wird 1906 als Gründungsjahr genannt. Andere Quellen wie
ZJDCS: Jiayixian (1959), 45220 legen den Neubau des Tempels in das Jahr 1909. Zu Liao Tan, siehe auch: Wang
Jianchuan, „Taiwan Fojiao renwu conglun“, 313ff.
1115Wang Jianchuan, Tainan Dehuatang de lishi, 35.
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als  Jintong-Text gelisteten  Lan xinjing  覽心鏡  (Schauen des Herzspiegels) das erste Kapitel des
Longhua-Textes  Fozu zhengfa  yanzang zhengmai 佛 祖 正法眼藏 正脈  (Die wahre Linie  der
Schatzkammer  des  wahrhaftigen  Buddhadharmas).1116 Verfasst  wurde  die  ihm  vorliegende
handschriftliche Kopie dieses Textes im Jahre 1924 von Zhou Pujing 周普經.1117 Auf den kongkong
und damaligen Leiter der Yishitang in Fujian wurde bereits  in Kapitel 4.3.2  hingewiesen. Wang
Jianchuan  vermutet  u.a.  auf  Grundlage  von  Zhou  Pujings  Autorenschaft,  dass  das  Lan  xinjing
ursprünglich ein Longhua-Text gewesen sei, der lediglich durch die Jintongpai inkorporiert wurde.
So  erscheint  es  ihm  auch  wenig  überzeugend,  dass  ein  Sektenführer  den  Text  einer  anderen
religiösen Tradition kopiert haben soll. Zudem ist ein Satz des Textes ein nahezu wörtliches Zitat
aus dem  Mingzong xiaoyi daben,  welches in der  Longhuajiao tradiert wird.1118 Allerdings bleibt
anzumerken, dass dieser Satz scheinbar nur in einer vom Yongquan-Kloster  湧 泉 寺  in Fujian
gedruckten Ausgabe von 1915 vorkommt, die Wang Jianchuan in seinem Aufsatz zitiert, welche mir
allerdings  nicht  vorlag.  Andere  Versionen  dieses  Textes  enthalten  diesen  Satz  jedoch  offenbar
nicht.1119 Dass das  Lan xinjing jedoch nicht  nur fälschlicherweise durch externe Beobachter der
Jintongpai zugeordnet  wurde,  wie  sich  vielleicht  vermuten  ließe,  sondern  von  dieser  auch
tatsächlich als Text der eigenen Tradition akzeptiert wurde, lässt sich an einer in der Sammlung
TWZJZL enthaltenen handschriftlichen Version ablesen. Diese wird als Überlieferung von Zhushi
Laoye 住世老爺 alias Dong Yingliang ausgegeben und stammt vermutlich aus der zur Jintongpai
gehörenden Zhongfutang 種福堂 im Kreis Xinzhu.1120 
1116Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 48ff. Erstmals als Text der Jintongpai gelistet wurde das Lan xinjing in dem
Aufsatz Murano Takaaki, „Zaike Bukkyō toshite no Saikyō“, 11 von 1938. Diese Listen wurden nahezu identisch
übernommen in: Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu” 16f.; Taiwan zongjiao yan'ge zhi, 16; Taiwan sheng
tongzhi gao, 95; Gao Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“, 127; Ting Jia, „Taiwan de Zhaijiao youlai“, 370 und Ma/Han,
481.
1117Wang Jianchuan interpretiert die Schriftzeichen „zhuanzheng 撰正“ als „verfassen“. Dem entgegen scheint es mir
jedoch eher eine editorische Funktion zu bezeichnen, da zhuan auch im Sinne von „editieren“ (= zuan 纂) verwendet
werden  kann  (Morohashi  5:397)  und  in  dieser  Bedeutung  auch  besser  mit  正  (im  Sinne  von  „korrigieren“)
zusammenpasst. Nach dieser Lesart wäre Zhou Pujing dann mitnichten der Autor des Textes, sondern lediglich ein
Kompilator.  Dies  wiederum  erweicht  Wangs  Argument,  dass  das  Lan  xinjing  ursprünglich  ein  Longhua-Text
gewesen sei.
1118Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 49.  In leicht veränderter Form auch enthalten im  Lan xinjing, undatierte
handschriftliche Kopie von Yang Shaoyun 楊少雲, TWZJZL 22, 461. 
1119Die Druckausgabe in MJZJ 6 enthält im 10. Kapitel (j. xia) nirgends die von Wang Jianchuan entdeckten Sätze.
1120Lan xinjing,  TWZJZL 22, 441. Auf der Titelseite prangt zudem der Name Liu Putai  劉普泰 .  In dem kurzen
Abschnitt zur Geschichte der Zhongfutang („Zhongfutang yan'ge lüeji 種福堂沿革略記“ ) in  Nanyin Fojiao  11
(1933), no. 8, 42 taucht eine Person dieses Namens als Tempelvorsteher auf, die dieses Amt seit 1925 innehatte.
Andererseits könnte dieser vielleicht nicht ganz seltene Name auch als typischer  Longhua-Name gelesen werden,
wofür es allerdings keine weiteren unterstützenden Hinweise gibt.
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5.3. Die Jintongpai in Taiwan
Wie  weiter  oben  skizziert,  entwickelte  sich  unter  den  Schülern  Cai  Wenjus  eine  Vielzahl  an
Zweigen,  die  in  verschiedenen  Familienlinien,  aber  auch  außerhalb  des  Einflusses  seiner
Nachkommen  weitergetragen  wurden.  Von  diesen,  die  teilweise  in  den  nachfolgenden
Jahrhunderten wieder verschwanden, haben sich nur zwei Traditionen in Taiwan niedergelassen.
Erstens, die Cai-Agong-pai  蔡阿公派 , die sich in direkter Linie auf Cai Wenju zurückführt und
deren Leitung in der oben genannten familiären Nebenlinie weitergegeben wurde. Zweitens, die
Weng-Yongfeng-pai 翁永峰派 , die sich auf den gleichnamigen Schüler Cai Wenjus und früheren
Mönch Weng Yongfeng zurückführt.  Der heute noch in Fujian aktive Zweig um Chen Zhizhais
Nachkommen hingegen ist auf Taiwan offenbar nicht verbreitet. Ebenso ist nichts über die Existenz
der  Weng-Yongfeng-pai  im  gegenwärtigen  Fujian  bekannt.  In  den  Quellen  wie  auch  in  der
Sekundärliteratur herrscht der Tenor vor, dass die Jintongpai die erste der drei vegetarischen Sekten
in  Taiwan  gewesen  oder  zumindest  etwa  zur  gleichen  Zeit  wie  die  Longhuapai auf  die  Insel
gekommen sei. Wie im Falle der anderen beiden Sekten ist die Forschung auf später verschriftlichte
sekteneigene  Historiographien  und  Tempelgeschichten  angewiesen,  um  die  Geschichte  der
Taiwanmission  zu  rekonstruieren.  Im Unterschied  zu  den  anderen  beiden  ist  sich  jedoch nicht
einmal die interne Tradition einig über den genauen Zeitpunkt.1121
Das  Eintreffen  der  Weng-Yongfeng-pai  in  Taiwan  ist  aufgrund  fehlender  Zeugnisse  kaum  zu
datieren. Lian Lichang und Qin Baoqi vermuten die Kangxi-Ära (1662-1722), bleiben jedoch einen
Nachweis für diese Behauptung schuldig.1122 Der vermutlich älteste Tempel dieses Zweigs dürfte
der „Guanyin-Pavilion auf dem Qingshan-Berg“ 清華山觀音亭 im Nordosten von Jiayi-Stadt sein.
Einer japanischen Untersuchung der 1930er Jahre zufolge führt sich dieser auf eine Vegetarierin aus
der Qianlong-Ära (1735-1796) zurück, die in ihrem eigenen Haus Guanyin verehrte und morgens
und  abends  Rituale  durchführte.1123 Nachdem  das  ursprüngliche  Gebäude  durch  ein  Erdbeben
zerstört worden war, wurde es 1913 als buddhistisches Kloster unter dem Namen Deyuan Chansi 德
源禪寺 wieder aufgebaut. Einer am Eingang befindlichen Inschrift zufolge soll die Gründung des
Ursprungstempels  im Jahre 1740 erfolgt  sein.1124 Der  älteste  noch erhaltene  Tempel  der  Weng-
Yongfeng-pai ist die „Halle der Westblume“ (Xihuatang  西華堂 ) in Tainan, die 1750 gegründet
wurde.  Der  eigenen  Überlieferung folgend soll  ein  gewisser  Herr  Weng  翁公  unter  den  vier
Gründervätern  der  Halle  gewesen  sein.1125 Ob  dieser  aus  den  Reihen  der  Nachkommen  Weng
1121Vgl. auch: Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 175.
1122Lian/Qin, 351.
1123Tainan-shū shibyō meikan, TWZJZL 27, 424.
1124Jiayi xianzhi 嘉義縣志  (Guoli Zhongzheng daxue: Jiayi, 2009),  zongjiao zhi, 603. Download der PDF unter:
http://www1.cyhg.gov.tw/cyhgcultural/03_cultural/03_main_3.asp?offset=0 (29.03.2012). 
1125Siehe die heute noch auf dem Tempelgelände befindliche Inschrift „Xihua zutang beiji 西華祖堂碑記“ („Inschrift
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Yongfengs stammte, ist aufgrund mangelnder Quellenbasis leider nicht feststellbar. Eine zentrale
Stellung  dieser  Person  ist  jedoch  nicht  naheliegend,  da  sie  sonst  in  den  Quellen  akzentuierter
auftreten würde. Auch wenn die Xihuatang zu den ältesten noch in Originalbauweise erhaltenen
zhaitang Taiwans gehört, schien sie in den Jahrzehnten nach ihrer Gründung von relativ geringer
Ausstrahlungskraft gewesen zu sein. Während beispielsweise der Hanyangtang-Zweig  漢陽堂派
der  Drachenblumentradition  im  Laufe  des  19.  Jahrhunderts  mehrere  Tempelneugründungen  in
Tainan vornahm, blieb die Xihuatang bis heute die einzige zhaitang der Weng-Yongfeng-pai in der
Stadt.1126 Einzig die Gründung der Jinhuashantang 金華山堂 im Jahre 1906 oder 1909 im Kreis
Jiayi ist auf die Initiative des späteren Tempelleiters zurückzuführen, der einige Jahre zuvor in der
Xihuatang initiiert worden war.1127 Überhaupt wurde die Mehrzahl der diesem Zweig zuordenbaren
Tempel erst viel später im Laufe des 19. Jahrhunderts gegründet. Jiayi selbst scheint Lin Meirongs
Liste zufolge mit fünf Tempeln das Hauptverbreitungsgebiet dieses Zweiges gewesen zu sein. 
Im  Falle  der  Cai-Agong-pai  finden  sich  in  der  internen  Tradition  mehrere  unterschiedliche
Meinungen über den Zeitpunkt des Missionsbeginns. Eine Interpretation vertritt die Ansicht, dass
die  Jintongpai bereits  zur  Zeit  der  niederländischen  Herrschaft  (1624-1662)  durch  chinesische
Siedler nach Taiwan gekommen sei.1128 Einer v.a. in der Sekundärliteratur vertretenen Sichtweise
zufolge seien die  ersten Spuren der Sekte sogar 1622 und damit noch vor dem Eindringen der
Niederländer  zu  suchen.1129 Auch  wenn  dies  prinzipiell  möglich  gewesen  sein  dürfte,  sind  die
Beweise  des  Autors  dieser  Interpretation  wenig  überzeugend.  Dennoch  berichten  einige
Untersuchungen  der  japanischen  Kolonialzeit,  die  bekanntlich  auf  Informationen  von
Sektenmitgliedern basieren, von der persönlichen Taiwanmission Cai Wenjus.1130 Die am weitesten
verbreitete Version der Einführung der  Jintongpai in Taiwan entstammt jedoch wieder einmal Li
Tianchuns „Religionskapitel“. Ihr zufolge zeichne ein Urenkel des Patriarchen namens Cai Quan 蔡
權  für die Taiwanmission verantwortlich.1131 Die genaue Identität dieser Person gibt jedoch Rätsel
auf. Erstmalige Erwähnung findet sie in einigen Untersuchungsberichten und Überblickswerken der
frühen  japanischen  Kolonialzeit,  nimmt  dort  jedoch  den  Platz  Cai  Wenjus  als  Schüler  Dong
der Xihua-Patriarchenhalle“), datiert auf 1894, eingesehen bei einem Feldbesuch am 21.05.2010, aber auch zitiert
in: Guoli chenggong daxue jianzhuxuexi (Hrsg.), Tainan shi sanji guji Xihuatang diaocha yanjiu ji xiuhu jihua, 46f.
1126Vgl. Lin Meirongs Liste in Taiwan de zhaitang yu yanzi, 37ff.
1127ZJDCS: Jiayixian (1959), 45220. Hier heißt es zudem, dass bereits vor der Gründung dieses Tempels im Jahre
1909 seit der Daoguang-Ära (1821-1850) ein weiter existiert habe, der jedoch bei der Übernahme Taiwans durch
japanische  Truppen  zerstört  wurden  sei.  Das  Tainan-shū  shibyō  meikan,  TWZJZL  27,  497  gibt  1906  als
Gründungsjahr an, Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 36 hingegen nennt die Xianfeng-Ära (1851-1861).
1128Huang Mei, „Taiwan Bukkyō no Kindō-ha ni tsuite“, 190.
1129Sheng Cheng, „Helan ju Tai shidai de Zhaijiao“, 40; Kan Zhengzong, „Cong Taiwan Zhaijiao ‘Longhua keyi’ kan
qi Chanzong de chuancheng yu sixiang“, 204. Diese Interpretation wird ausführlich kritisiert in: Wang Jianchuan,
„Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“, 71f.
1130Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho,  80; Taiwan no shūkyō, 99. Diese Datierung wurde übernommen in: Jordan und
Overmyer, The Flying Phoenix, 29.
1131Taiwan sheng tongzhi gao, 98. Übernommen in: Zheng Zhiming, „Taiwan Zhaijiao de yuanyuan ji liubian“, 44 und
Jones, Buddhism in Taiwan, 26.
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Yingliangs ein und wird damit als dritter Patriarch gehandelt.1132 Die Historiographie der Jintongpai
erwähnt ihn hingegen nicht, sondern rechnet das Missionsverdienst Cai Dezhou  蔡德州  an, der
1725 nach Taiwan gekommen sein soll.1133 Dieser ist den oben erwähnten Genealogien zufolge ein
Urenkel Cai Wenjus in einer Nebenlinie. Damit befindet er sich in derselben Generation wie der
ominöse Cai Quan und könnte möglicherweise ein Pseudonym sein. Da der Name Cai Quan in den
internen Quellen jedoch weder in Verbindung mit Cai Wenju, noch mit Cai Dezhou auftaucht, ist
eine genaue Einordnung vorerst nicht möglich. Wenn überhaupt eine der genannten Personen mit
der  Mission  in  Verbindung gebracht  werden kann,  dann ist  Cai  Dezhou aufgrund der  späteren
Involvierung  seiner  Nachfahren  in  die  Verbreitung  der  Cai-Agong-pai  in  Taiwan  wohl  die
wahrscheinlichste Variante. 
Zieht man auf der anderen Seite Tempelgeschichten zu Rate, um die Frühzeit der  Jintongpai in
Taiwan zu rekonstruieren, zeigt sich ein leicht anderes, aber dennoch nicht weniger undeutliches
Bild. Der Geschichte der Shendetang 慎德堂 in Tainan zufolge ist das Eintreffen der Jintongpai in
der Kangxi-Ära (1662-1722) zu suchen. Damit begreift sich die Shendetang nicht nur als ältester
Jintong-Tempel auf Taiwan, sondern auch als älteste zhaitang überhaupt.1134 Einige Untersuchungen
der japanischen Zeit datieren die Gründung jedoch auch auf das Jahr 1821.1135 Da das ursprüngliche
Gebäude jedoch längst zerstört  ist  und der heutige Tempel 1893 an anderer Stelle neu errichtet
wurde, ist diese Behauptung schwer zu überprüfen. Die Xinglongtang  興隆堂 in Zhanghua soll
1764  durch  einen  Migranten  aus  Putian  gegründet  worden  sein,  das  Religionsgrundbuch  der
japanischen Kolonialzeit  notiert  jedoch die  Jiaqing-Ära (1796-1821).1136 Andere Tempel wie die
1755 gegründete Zengshengtang 增盛堂 in Jiayi-Stadt waren zunächst private Buddhahallen und
1132Rinji Taiwan kyūkan chōsa-kai daiichibu chōsa dainikai hōkokusho 臨時臺灣舊慣調査會第一部調査第二回報
告書, Tōyō insatsu kabushiki kaisha: Tokyo 1907, Bd. 2, 218; Taiwan fūzoku-shi 臺灣風俗誌, von Kataoka Iwao 片
岡巌, 1067; Taiwanjin no Kannon shinkō to saishokujin seikatsu, 29. Im früheren Taiwan to nanpō Shina, 333 von
1913, welches in weiten Teilen die Vorlage für Kataoka Iwaos Werk gestellt hat, wird Cai Quan hingegen noch nicht
erwähnt. Auch später noch wurden Cai Quan und Cai Wenju als identisch angesehen, siehe: Sheng Cheng, „Helan ju
Tai shidai de Zhaijiao“, 40.
1133Sanji genyuan xingjiao shiji ji, ZGMJXY 16, 552. Ma/Han, 481 zitieren aus dieser Quelle, geben jedoch das Jahr
1735 an. Ob es sich dabei um einen Fehler ihrerseits handelt, kann ohne ihre Vorlage nicht entschieden werden. So
schreiben sie anstelle der in meiner Vorlage stehenden Angabe „雍正王三年“ das Jahr „雍正十三年“. Auch wenn
andere Quellen wie Zhaimen Jintangpai 齋門金堂派, TWZJZL II-4, 305 ebenfalls das Jahr 1725 nennen, bedeutet
dies dennoch nicht zwangsläufig die Richtigkeit dieser Datierung. So kann diese möglicherweise auch nur aus der
mir vorliegenden Version des Sanji genyuan xingjiao shiji ji abgeschrieben worden sein. Für Mas und Hans Variante
spricht die üblichere Darstellung des Jahres in der Form „Name der Regierungsdevise und Jahreszahl“. 
1134„Shendetang beiwen 慎德堂碑文“ („Inschrift der Shende-Halle“), errichtet durch Gong Zong 龔宗 , datiert auf
1928 (Shōwa  wuchen 戊辰 ), zitiert in:  Taiwan zongjiao yan'gezhi, von Li Xueyou, 16;  Taiwan quan Tai siyuan
zhaitang mingji  baojian,  TWZJZL 27, 118. Auch Lin Meirong und Zhang Kunzhen, „Taiwan diqu zhaitang de
diaocha yu yanjiu“, 217 sehen die Shendetang als älteste zhaitang Taiwans an.
1135Tainan-shū shibyō meikan 台南州祠廟名鑑, von Sagara Yoshiya 相良吉哉, Datong Shuju: Tainan 1933, TWZJZL
27, 253; Jibyō daichō: Tainanshi 寺廟台帳―台南市, 05035.
1136ZJDCS: Zhanghuaxian (1959), 43145; Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市 , 01031, 271. Vgl. auch Lin
Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 130f.
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wurden erst später, in diesem Fall in den 1850ern, zu einer zhaitang umgewidmet.1137 Im Gegensatz
zu den obigen Theorien der Taiwanmission im 17. und frühen 18. Jahrhundert lassen sich diese
Daten mit Ausnahme der allerdings zweifelhaften Shendetang nicht mit den Geschichten einzelner
Tempel  in  Übereinklang  bringen.  Auf  der  anderen  Seite  impliziert  die  Gründung  oder
Transformation eines Tempels die Prä-Existenz einer bereits gefestigten Gemeinde, die die nötigen
Ressourcen für Bau und Unterhaltung dieser Orte aufbringen kann. 
Auch wenn das genaue Datum des Missionsbeginns also nicht ohne Zweifel bestimmbar ist, kann
doch von einem ähnlichen Zeitpunkt wie bei der Longhuapai ausgegangen werden. Die Mehrzahl
der Tempelgründungen erfolgte jedoch erst in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts, was wie bei
den anderen Sekten auch wohl auf den Bevölkerungszuwachs in dieser Phase zurückzuführen sein
dürfte.  Im  Kreis Gaoxiong  wurde  die  Mehrzahl  der  Jintong-Hallen  sogar  erst  nach  der
Jahrhundertwende gegründet,  einige  davon  sogar  erst  in  den  späten  1920er  und frühen 1930er
Jahren.1138 Insgesamt  zählt  Lin  Meirongs Liste  aller  jemals  in  Taiwan befindlichen  zhaitang 53
Jintong-Hallen, wobei 18 der Cai-Agong-pai und nur sieben der Weng-Yongfeng-pai zuordenbar
sind.1139 Das „Religionskapitel“ Li Tianchuns geht hingegen von über 30 Tempeln der Cai-Agong-
pai aus,1140 was durchaus im Bereich des Möglichen liegt, da Lin Meirongs Liste in einigen Fällen
keine Zweigzugehörigkeit nennt. Charles Jones' Angabe von lediglich 27 Tempeln wie auch Hubert
Seiwerts Mutmaßung von über 100 Tempeln im Jahre 1928 sind beide auf Missverständnisse des
„Religionskapitels“  zurückzuführen.1141 Der  Höhepunkt  der  quantitativen  Verbreitung  der
Jintongpai könnte  den  Quellen  zufolge  Ende  der  1920er  Jahre  gelegen  haben,  als  bei  einer
Auflistung  der  Hauptgottheiten  von  insgesamt  168  Vegetarierhallen  33  Jintong-Tempel  gezählt
wurden.1142 Den statistischen Erhebungen der  Kolonialregierung zufolge hat es 1929 im ganzen
Land  215  zhaitang gegeben,  sodass  die  Zahl  der  tatsächlich  existenten  Jintong-Hallen
möglicherweise sogar noch höher gelegen haben könnte. Doch schon ein Jahrzehnt später zählte Li
Tianchun auf Grundlage der Religionsgrundbücher nur noch 24 Tempel.1143 1959 wurden im Zuge
der  landesweiten  Religionsuntersuchung  sogar  nur  11  zhaitang gezählt,  die  jedoch  unter
Zuhilfenahme anderer Daten auf 15 erhöht werden kann.1144 Seit Ende der 1920er Jahre scheint es
1137Tainan-shū shibyō meikan, TWZJZL 27, 379.
1138Lin Meirong, Taiwan de Zhaijiao yu Yanzi, 39-42.
1139Lin Meirong, Taiwan de Zhaijiao yu Yanzi, 19-45.
1140Taiwan sheng tongzhi gao, 98.
1141Jones, Buddhism in Taiwan, 26; Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 175. Beide Autoren beziehen sich
auf unterschiedliche Stellen des  Taiwan sheng tongzhi  (1971): Jones zählt die auf S. 82a-b aufgeführten  zhaitang
zusammen und kommt so auf die Anzahl von 27 Tempeln. Der Text sagt jedoch ausdrücklich, dass nur die größeren
zhaitang dieser Sekte namentlich genannt werden. Seiwert hingegen deutet die Aussage „本派之齋教共有一百餘名
“ auf S. 81a, dass es über 100 Tempel gegeben hätte. Gemeint sind jedoch über 100 initiierte Mitglieder, was in der
leicht abweichenden Formulierung des Taiwan sheng tongzhi gao, 95 bestätigt wird (本派之齋友共有一百餘名).
1142Li Tianchun, „Saikyō gaisetsu“, 69.
1143Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 16.
1144Die Untersuchung ZJDCS (1959) führt  11 der  Jintongpai zugeordnete Tempel  an.  Jedoch wurden die Tempel
Xiangxintang in Xinzhu sowie die drei Hallen Xihuatang, Xidetang und Shenzhaitang in Tainan unterschlagen, die
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also zu einer kontinuierlichen Abnahme der Tempelzahlen gekommen zu sein. Im Gegensatz zur
Longhuapai hat diese Tendenz jedoch offenbar schon während der japanischen Kolonialzeit und
damit wesentlich früher eingesetzt. Bei der Longhuapai sind die dramatischen Verluste von über der
Hälfte aller Tempel erst  seit Ende der 1940er zu beobachten. 
Auf Grundlage der absoluten Zahlen scheint der Kreis Jiayi in Zentraltaiwan mit 12 Hallen das
Hauptverbreitungsgebiet der  Jintongpai gewesen zu sein, gefolgt von Gaoxiong (8), Tainan und
Xinzhu (jeweils 7), Zhanghua (6) und Pingdong (5). Der Norden der Insel bleibt mit lediglich zwei
in Taipei befindlichen Hallen ziemlich ausgespart. In der Religionsuntersuchung von 1959 tauchen
viele  der  nach  Lins  Liste  in  Jiayi  ansässigen  zhaitang jedoch  nicht  auf.  Dies  könnte  darauf
hindeuten, dass Jiayi schon zu diesem Zeitpunkt kein religiös aktives Zentrum der Jintongpai mehr
gewesen sein könnte. Auch wenn diese Daten mit Vorsicht zu behandeln sind, wird dieser Eindruck
bereits durch früheste validierbare Mitgliederzahlen schon zu Beginn des 20. Jahrhunderts bestärkt.
So war in Jiayi ein Schwund von 105 Mitgliedern im Jahre 1902 auf nunmehr 53 Anhänger knapp
zwei  Jahrzehnte  später  im Jahre  1918 zu  beobachten.  Dem entgegen erlebte  die  Jintongpai in
Tainan  im  gleichen  Zeitraum  einen  deutlichen  Zuwachs  von  150  auf  253  Mitglieder.1145 Der
Negativtrend Jiayis in dieser Zeit ist also nicht repräsentativ für Taiwan insgesamt und muss mit
anderen Faktoren zusammenhängen. Insgesamt erfasste die landesweite Religionserhebung im Jahre
1918 801 Mitglieder in 32 Tempeln, wobei Tainan (253), Xinzhu (180) und Agou (156) die Zentren
darstellten.  Damit  stellte  die  Jintongpai hinter  der  Longhuapai die  zweitstärkste  vegetarische
Sekte.1146 Die mitgliederstärksten Gemeinden befanden sich in Tainan und Xinzhu mit statistisch
gesehen jeweils 42 bzw. 30 Mitgliedern pro Tempel. Der Verwaltungsbereich Agou weist zwar die
meisten Tempel und drittmeisten Anhänger auf, kann jedoch nur mit 14 Mitgliedern pro  zhaitang
aufwarten. Noch 1928 befand sich mit 90 von insgesamt 104 vollständig initiierten Mitgliedern die
absolute Mehrzahl in Xinzhu.1147 Damit war die Stadt wie im Falle der anderen beiden Sekten auch
zu diesem Zeitpunkt noch immer eines der Hauptverbreitungsgebiete in ganz Taiwan. 
Die Situation im gegenwärtigen Taiwan ist mangels Quellen und intensiver Feldforschung kaum zu
bestimmen, es deutet jedoch vieles darauf hin, dass die  Jintongpai heute die quantitativ gesehen
zu diesem Zeitpunkt jedoch noch Jintong-Hallen waren.
1145Nanbu Taiwan shi 南部臺灣誌, herausgegeben von der Präfektur Tainan im Jahre 1902, handschriftlich, ZGFZCS-
Taiwan 302:3, 28f.; Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, von Marui Keijirō, Anhang 11, 44-50.
1146Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, von Marui Keijirō, Anhang 1, 1-6 und Anhang 11, 44-50. Zum Problem dieser
Zahlenangaben, siehe Kapitel 3.3. dieser Arbeit. 
1147Die Zahlen stammen aus einer Erhebung der „Buddhistischen Vereinigung Südmeer“ aus dem Jahre 1928 und
werden zitiert in: Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu 2“, 19. Lin Puyi führt die nahezu identischen Zahlen
in seinem Taiwan zongjiao yan'ge zhi, 18 an, die er dort jedoch dem Jahre 1940 zuordnet. Dies erscheint mir jedoch
zweifelhaft. So führt Lin zwar einen Bericht von 1940 als Beleg an, nennt allerdings bis auf Taizhong identische
Mitgliederzahlen. Die Angaben zu Xiantian und Longhua sind zudem absolut identisch mit denen Li Tianchuns. Es
ist zwar nicht völlig ausgeschlossen, aber doch zumindest fragwürdig, wie sich die Anzahl der initiierten Mitglieder
aller  drei  Sekten  innerhalb  von  12  Jahren  um  nur  drei  Personen  geändert  haben  soll.  Zudem  resultiert  der
Unterschied  in  Taizhong  offenbar  nur  auf  dem  Versuch  Lins,  einen  Rechenfehler  Li  Tianchuns  zu  beheben.
Möglicherweise hatte Lin den 1940 erschienenen Aufsatz Li Tianchuns auch nur falsch gelesen?
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kleinste der drei Zhaijiao darstellt. Wang Jianchuan mutmaßte in den 1990ern, dass es nur noch fünf
aktive Tempel  in Taiwan gäbe,  die  im Gegensatz  zu immerhin noch 27  Xiantian- und etwa 30
Longhua-Hallen stünden.1148 Da er für diese Zahlen jedoch keinerlei Belege anführt, sind diese mit
Vorsicht zu behandeln.  Auch in der Forschung gibt es kaum Arbeiten, die sich dezidiert mit der
Jintongpai in Taiwan auseinandersetzen – und wenn, dann meist aus historischer Perspektive.1149
Schon an den Zahlen der Religionserhebung von 1918 lässt sich erkennen, dass sie trotz der etwa
zeitgleichen oder sogar früheren Mission in Taiwan langfristig gesehen weniger Verbreitung fand.
Der  quantitative  Erfolg  der  Longhuapai ist  also  nicht  nur  durch  ihren  zeitlichen  Vorsprung zu
erklären,  wie im Vergleich zur  erst  seit  der  Mitte  des  19.  Jahrhunderts  in  Taiwan eingeführten
Xiantianpai zu vermuten wäre. Die marginale Stellung der  Jintongpai spiegelt  sich auch in der
offenbar geringeren Vernetzung wieder. So entsandte sie in das erste Komitee der „Buddhistischen
Vereinigung  Südmeer“ beispielsweise  nur  einen  Vertreter.1150 An  der  konstitutiven
Gründungsversammlung  nahm  sogar  überhaupt  kein  Jintong-Anhänger  teil.1151 Auch  die  1923
gegründete landesweite Zhaijiao-Vereinigung Taiwan Fojiao Longhuahui hatte mit der Jinhuatang
金華堂 im Kreis Taizhong lediglich eine Zweigstelle in einer Halle, die sich zudem nicht nur zur
Jintong-, sondern auch zur Longhuapai rechnet.1152 Einzig in Tainan, wo es wie oben beschrieben
eine hohe Mitgliederdichte gab, war die  Jintongpai offenbar gut vernetzt. So nahmen die Tempel
Xihuatang und Shendetang als zwei von sieben  zhaitang an der „Gesellschaft des vegetarischen
Geistes“ (Zhaixinshe 齋心社) teil.1153 
Wie die anderen vegetarischen Sekten auch, erfuhr die Jintongpai eine zunehmende Buddhisierung
seit der japanischen Kolonialzeit. Im Zuge dieses Prozesses wurden viele der ehemals bekannten
religiösen Zentren in Mönchs- oder Nonnenklöster umgewandelt.  Im Gegensatz zu den anderen
beiden vegetarischen Sekten verfügt die  Jintongpai nicht über eine Oberleitung in Taiwan. Wie
eben angedeutet, spielte sie auch in institutionellen Vereinigungen buddhistischer und vegetarischer
Gruppen eine  äußerst  marginale  Rolle.  Der  Mangel  an landesweiter  Vernetzung,  aber  auch das
erzwungene Kappen der Kontakte zur festländischen Führung nach 1949 dürften der Hauptgrund
dafür  gewesen  sein,  dass  die  zu  Beginn  des  20.  Jahrhunderts  noch  zweitstärkste  Zhaijiao im
gegenwärtigen Taiwan in der Bedeutungslosigkeit verschwunden ist. So schienen die Besuche von
Sektenführern aus Putian, die noch weit bis in die japanische Kolonialzeit hinein andauerten, auch
1148Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 67 (Vorwort).
1149Siehe z.B.: Ye Zhenhui, „Rizhi moqi Gaoxiong-shi de Zhaijiao xinyang“ zur Baohuatang 寶華堂 in Pingdong;
Guoli chenggong daxue jianzhuxuexi (Hrsg.), Tainan shi sanji guji Xihuatang diaocha yanjiu zur Xihuatang.
1150Nanying Fojiaohui huibao  2  南瀛佛教會會報 (1924),  no. 3:  Inhaltsverzeichnis,  unpaginiert  (Liste der  17
Komiteemitglieder).
1151Siehe die Liste in: Nanying Fojiaohui huibao 1 南瀛佛教會會報 (1923), no. 1: 19-20.
1152Masuda Fukutarō, „Taiwan no jibyō o junreki shite – Kagigun“, Nanying Fojiao 11 (1933), no. 1: 10. Zur Taiwan
Fojiao Longhuahui, siehe auch Kap. 3.3. dieser Arbeit.  
1153Wang Jianchuan, Tainan Dehuatang de lishi, 36.
240
für die Identität der Jintongpai von immenser Bedeutung gewesen zu sein.
Wie weiter  oben bereits  angedeutet,  war eine Nebenlinie  der Nachkommen Cai Wenjus für die
Verbreitung der Sekte in Taiwan verantwortlich. So berichtet etwa das Religionsgrundbuch Tainans
aus den 1930er Jahren, dass ein- bis zweimal alle drei Jahre ein Sektenführer aus dem Haupttempel
Shudetang  in  die  Shendetang  komme.  Zuletzt  sei  dies  Cai  Darong  蔡 達 榮  gewesen,  der
sekteninternen Genealogien zufolge der 8. Hallenvorsteher des Muttertempels war.1154 Der Eintrag
zur Xidetang  西 德 堂  im heutigen Bezirk Zhongxi  中 西區  berichtet Ähnliches. So würden in
ähnlicher Häufigkeit  jeweils  zwei  Mitglieder des Muttertempels nach Taiwan kommen,  um alle
dortigen Tempel zu überprüfen.  Dabei  würden sie in jeder Halle  zwei  bis  drei  Tage verweilen,
gemeinsam Texte rezitieren und Rituale  vollführen sowie Mitgliedsbeiträge einsammeln.1155 Die
Besuche der Sektenführung waren also nicht nur rein finanzieller Natur, sondern bedeuteten für die
jeweiligen Gemeinden zweifellos auch eine Quelle von Identität und religiöser Legitimität – v.a. vor
dem  Hintergrund  des  schleichenden  Bedeutungsverlusts  der  eigenen  Sekte  in  Taiwan.  Den
Aussagen des  gegenwärtigen Tempelvorstehers in Putian  namens Cai Tianci  蔡天賜   (*1934?)
zufolge haben neben Cai Darong auch andere Mitglieder seiner Familienlinie in Taiwan missioniert,
wie der als Erstmissionar angesehene Cai Dezhou, aber auch Cai Darongs Bruder Cai Dacai 蔡達材
sowie Cai Tiancis Vater Cai Wenxian 蔡文祥 .1156 Dieser wird auch in einem Dokument aus der
japanischen Kolonialzeit erwähnt, welches zur Einheit der Jintong-Hallen aufruft.1157 
5.4. Religiöse Praxis und verehrte Gottheiten in der Jintongjiao
In den Hagiographien, Ritualhandbüchern und anderen Schriften der  Jintongpai tauchen wie bei
den  anderen  Zhaijiao auch  regelmäßig  Götterfiguren  auf,  die  gewöhnlich  der  Vorstellungswelt
volksreligiöser Sekten zugeordnet werden. Zu nennen sind nicht nur die bereits mehrfach erwähnten
Wusheng Fumu 無生父母, Wusheng Laomu 無生老母 oder Wuji Shengzu 無極聖祖, sondern auch
Gottheiten wie der „Ehrenwerte Großvater Himmel und Erde“ (Tiandi Laoye 天地老爺). Während
aus der  Longhuapai überhaupt keine ikonischen Darstellungen einer dieser Figuren bekannt sind
und die  Xiantianpai „Mutter“ eher symbolisch mittels einer Lampe repräsentiert, wird sie in der
Jintongjiao durchaus  bildlich  in  Form einer  alten  Frau  mit  Heiligenschein  dargestellt.  Jedoch
1154Jibyō daichō: Tainanshi,  05035.  Zu Cai  Darong,  siehe die Genealogie der  Tempelvorsteher  der  Shudetang in
Putian bei: Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 71. Schon 1915 wurden enge Kontakte zum Haupttempel in
Fujian herausgefunden, siehe: Jibyō chōsasho: Tainanchō 寺廟調査書―臺南廳, Vorwort datiert auf 1915, 086074.
1155Jibyō daichō: Tainanshi, 05089.
1156Wang Jianchuan, „Cong Fujian Putian xiancun shiliao kan Taiwan Jintongjiao de lishi“, 70.
1157„Xuanchuan tuanti tongyi gengxin 宣傳團體統一更新“, Nachdruck in: Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu
luantang, 230.
241
konnte dies offenbar bisher nur in Fujian nachgewiesen werden.1158 In den Texten tauchen Figuren
wie die oben genannten meist nur sporadisch auf, inkarniert in den verschiedenen Patriarchen der
Sekte. So wird Wang Zuotang teilweise als Inkarnation Wuji Shengzus beschrieben, während seine
Frau als inkarnierte „Altehrwürdige Mutter der Heimat“ (Jiaxiang Laomu 家鄉老母) gilt.1159 Andere
Götter wie der „Ehrwürdige Herr der Heimat“ (Jiaxiang Laoye 家鄉老爺) werden in verschiedenen
Quellen unterschiedlich als Chang Shaosong oder Dong Yingliang angesehen.1160 Da beide Personen
Schüler  des  Gründungspatriarchen Wang Zuotangs  sind,  wäre zu  vermuten,  dass  auch Jiaxiang
Laoye eine untergeordnete Stellung belegen könnte. Andererseits setzt die Tempelbeschreibung der
im Kreis Xinzhu ansässigen Xiangxintang  香 訫堂  Jiaxiang Laoye mit Tiandi Laoye gleich und
definiert beide als spätere Bezeichnungen für den mythischen „Höchsten Patriarchen“ (Wushang
zushi 無 上 祖 師 ),  der  wiederum Wang  Zuotangs  Meister  gewesen  sei.1161 Dieser  Urpatriarch
wiederum wird in einem Ritualtext mit Wusheng Fumu assoziiert,  aus der alles hervorgegangen
sei.1162 Um die  genauen  Beziehungen  und  Identitäten  aller  dieser  Götterfiguren  bestimmen  zu
können,  müssten  noch  weitere  Quellen  zu  Rate  gezogen  werden.  Fest  steht  jedoch,  dass  in
verschiedenen Texten aus unterschiedlichen Zeiten und Orten oft widersprüchliche Darstellungen
kursieren. 
Im Kontext  des  gegenseitigen  Austauschs  der  drei  vegetarischen Sekten verdient  die  Figur  des
Tiandi  Laoye  eine  etwas  längere  Betrachtung.  Wie  eben  angedeutet,  könnte  eine  Identität  mit
Wusheng Laomu bestehen, die auch in der Wissenschaft teilweise angenommen wird.1163  Besonders
bemerkenswert ist zudem, dass Tiandi Laoye auch in einem Text der Xiantianpai auftaucht. So ist
die einleitende Passage  der bis ins frühe 19. Jahrhundert datierbaren  Schrift über die Erweckung
(Kaishijing 開示經) mit einigen Abwandlungen dem traditionell Dong Yingliang zugeschriebenen
Cibei xuanhua baochan 慈悲懸華寶懺 entlehnt.1164 In diesem Abschnitt werden die vier Figuren
Tiandi Laoye, Jiaxiang Laoye, Taixu Laoye und Zhushi Laoye angerufen. Da v.a. letztere die ersten
beiden Patriarchen der Jintongjiao namens Wang Zuotang und Dong Yingliang bezeichnen, scheint
1158Wang  Jianchuan,  „Cong  Fujian  Putian  xiancun  shiliao  kan  Taiwan  Jintongjiao  de  lishi“,  61.  Abdrucke  von
Bildnissen sind enthalten in: Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 30; Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao
yu luantang, 12 (Vorwort). 
1159Lifo zajing,  MJZJ  8,  70;  Zhaimen Jintangpai,  TWZJZL II-4,  302.  Vgl.  auch das  mir  nicht  zugängliche  Wuji
shengzu shiji 無極聖祖事蹟, zitiert in: Wang Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 31f.
1160Caigong chushi, MJZJ 7, 966b12-13 und 967a13-4 (Chang Shaosong); Lifo zajing, MJZJ 8, 30 und 32 (Dong Song
董松 alias Dong Yingliang).
1161Chongxiu Xiangxintang zhi 重修香訫堂志, Vorwort von Chen Shunfa 陳順發, 1999 (Minguo 88/11), Kap. „yan'ge
沿革“. Download des Textes unter: http://blog.cersp.net/userlog1/56855/archives/2007/535028.shtml (15.07.2010)
1162Cibei xuanhua baochan zhujie  慈悲懸華寶懺 註 解 ,  von Chen Liaoran  陳 了 然 ,  MJZJ 7, 771b10-11. Der
Kommentar zitiert als Beleg einen Text zur Zufluchtnahme (Guiyiwen 皈依文). Ein Text gleichen Namens in der
Sammlung TWZJZL 22 enthält jedoch keine derartigen Hinweise. 
1163Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 23.
1164Cibei xuanhua baochan chanwen 慈悲懸華寶懺懺文 , undatierte Handschrift, MJZJ 7, 674a-b; Kaishijing, MJZJ
9, 431a03 und abgedruckt in Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, (II) 1 und 11.
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dieser Teil auch originär von ihr zu stammen. Obwohl dies natürlich kein hinreichender Grund für
diese  Annahme  ist.  So  könnten  die  Bezeichnungen  auch  erst  später  durch  die  Jintongpai
übernommen und für sich reklamiert worden sein. Bisher sind keine Texte bekannt, die vor der
Mitte  des  19.  Jahrhunderts  gedruckt  wurden  und diese  Möglichkeit  entkräften  könnten.  Tiandi
Laoye, der hier im Unterschied zur oben beschriebenen Deutung offenbar nicht mit Jiaxiang Laoye
gleichgesetzt wird, hat so auch seinen Weg in das Pantheon der Xiantianpai gefunden. So wird er
auch in  Xiantian-Ritualen  angerufen,  wie etwa den  „10 Zurückzahlungen“ (shibao 十 報 ),  die
täglich im Zuge der Morgen- und Abendliturgien zu rezitieren sind.1165
Wie weiter oben bereits angedeutet, spielen diese kosmischen Gottheiten in der Ikonographie wie
auch in der tatsächlichen religiösen Praxis der Anhänger keine zentrale Rolle. Eine Untersuchung
von 33 Jintong-Hallen im Jahre 1930 erwies, dass Bodhisattva Guanyin in 20 Tempeln und damit in
der  überwiegenden  Mehrzahl  als  Hauptgottheit  verehrt  wurde.  Weitere  Hauptgottheiten  waren
Śākyamuni (6), Amitābha (2), Maitreya (1) und der Jadekaiser (1). In wenigen Fällen wurden aber
auch die Sektenpatriarchen Dong Yingliang (2) und Cai Wenju (1) als primäre Verehrungsobjekte
genannt.1166 Eine ähnliche Auflistung der Hauptgottheiten von 24  zhaitang nur zehn Jahre später
erzielte  ein  vergleichbares  Ergebnis:  16  Tempel  verehrten  Guanyin,  von den verbliebenen  acht
verehrten jeweils zwei Śākyamuni, Amitābha, Maitreya und Dong Yingliang.1167 Im Unterschied zu
den auch für  Besucher  sichtbaren  üblichen  Gottheiten  werden die  Bildnisse  der  Patriarchen in
einem gesonderten  Bereich  hinter  dem Hauptaltar  platziert,  der  nur  Mitgliedern  zugänglich  ist.
Dieser spezielle Raum wird auch als „Innere Heimat“ (neijiaxiang 內家鄉 ) bezeichnet.1168 Auf
Nebenaltären verehrt finden sich Gottheiten wie die auch in anderen religiösen Traditionen üblichen
Doumu xingjun 斗母星君 („Mutter des Großen Wagens“), Tudigong, Mazu oder Xuantian Shangdi,
in einigen Fällen aber auch die „Fünf Wenchang“ 五文昌 oder Guandi.1169 Die Verehrung der „Fünf
Wenchang“  wird  in  Taiwan  oft  mit  der  Praktizierung  von  „Geisterschreiben“  in  Verbindung
gebracht. Ob das im Falle der Zengshengtang 增盛堂 in Jiayi-Stadt, von wo dieses Beispiel stammt,
allerdings auch zutrifft, müsste anhand weiterer Quellen überprüft werden.1170 
Ein  in  vielen  Quellen  hervorgehobenes  Charakteristikum der  Jintongpai ist  die  Verehrung  der
„Götter der Drei Ämter“ (Sanguan Dadi  三官大帝 ).1171 Diese bereits in der Frühgeschichte des
1165Lin Wanchuan, „Taiwan Zhaijiao - Xiantiandao yuanliu kao“, 139f.
1166Li Tianchun, „Saikyō gaisetsu“, 69.
1167Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 16.
1168Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 50f. und 135ff.
1169Xinzhu shizhi 新竹市志 (Xinzhu shizhengfu yinxing: 1997), j. 2 zhuminzhi xia, 873f.; Shinchiku chōshi 新竹廳志,
 herausgegeben  von  Namikoshi  Shigeyuki  波越重之  im  Jahre  1907,  ZGFZCS-Taiwan 227,  254;  ZJDCS:
Xinzhuxian (1959), 40005; Tainan-shū shibyō meikan, TWZJZL 27, 236, 253 und 379.
1170Tainan-shū shibyō meikan, TWZJZL 27, 379.
1171Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, von Marui Keijirō, 82; Taiwan kyūkan kankonsōsai to nenjū gyōji, 37; Taiwan no
shūkyō, 100.
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Daoismus nachweisbaren und heute auch in vielen volksreligiösen Tempeln auffindbaren Gottheiten
für Himmel, Erde und Wasser werden der Vorstellung nach vom Jadekaiser herabgesandt, um den
Menschen Wohltaten zu bringen, ihre Sünden zu vergeben und Unheil zu beseitigen. Sie werden am
15. Tag des ersten, siebten und zehnten Mondmonats verehrt (上中下元 ).1172 Der Altarbereich, in
dem ihre Figuren aufgestellt werden, wird als „Halle der Drei Beamten“ (sanguanting 三官廳 )
bezeichnet.1173 Obwohl die Verehrung der Drei Beamten in der  Jintongpai offenbar von größerer
Bedeutung zu sein scheint, ist sie kein Unikum dieser Religionsgemeinschaft. So ist sie auch in
Tempeln der  Longhuapai zu finden.1174 Durchaus bemerkenswert ist  jedoch die Aufstellung von
Tafeln für die Fünfergruppe Himmel, Erde, Herrscher, Eltern und Meister (Tiandi jun qin shi 天地
君親師), die in mindestens zwei Jintong-Tempeln in Xunzhu und Zhanghua nachweisbar ist.1175 Das
Aufstellen solcher Tafeln ist in einer Throneingabe aus dem Jahre 1775 in einer Sekte der Ying-
Ji'nan-Tradition  belegt  und  kann  in  dieser  Wortkombination  zudem  bis  auf  den  Kaixin-fayao-
Kommentar  zu  den  Fünf  Büchern  Patriarch  Luos  zurückgeführt  werden.1176 Hervorzuheben  ist
dabei, dass das Anfertigen dieser Tafeln aus der Longhuapai selbst offenbar nicht bekannt ist.
Der  jährliche  Festtagskalender  von  Jintong-Tempeln  weist  mit  Blick  auf  die  bereits  erwähnten
Haupt-  und Nebengötter  keine  Überraschungen auf.  So  werden neben  den  besagten  Tagen  der
Herabkunft der Drei Beamten (3/15, 7/15 und 10/15) auch die üblichen Feiertage buddhistischer
aber  auch  volksreligiöser  Verehrungsobjekte  begangen,  wie  etwa  Buddhas  Geburts-  (4/8)  und
Erleuchtungstag (12/8) sowie die  Geburtstage von Amitābha (11/17),  Guanyin (2/19)  oder  dem
Jadekaiser  (1/9).1177 Zudem  gibt  es  Festtage  für  die  Gründungspatriarchen  der  Sekte,  wie  die
Geburtstage Wang Zuotangs (12/8) oder Cai Wenjus (9/5).1178 Wang Zuotangs Geburtstag, der schon
in  der  Hagiographie  Herrn  Cais  Inkarnation  in  die  Welt  erwähnt  wird,  fällt  wohl  nicht
zufälligerweise  auf  den  traditionellen  Erleuchtungstag  des  historischen  Buddha.1179 Festtage  für
Dong  Yingliang  sind  lediglich  aus  der  Cunzhentang  存真堂  westlich  von  Taizhong  und der
1172Zur Geschichte der Sanguan, siehe: Pregadio, Encyclopedia of Taoism, 833f. Zur Verehrung der Sanguan Dadi in
der Jintongpai, siehe auch: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 43.
1173Siehe dazu auch die Graphik in Kapitel 3.2. dieser Arbeit.
1174Einige Beispiele sind:  Taikeigun jibyō daichō 大 溪郡寺 廟台 帳 ,  00014; ZJDCS: Xinzhuxian (1959), 40165;
ZJDCS: Miaolixian (1960),  41016; ZJDCS: Taizhongshi (1959), 37081; ZJDCS: Yunlinxian (1959), 44097;  Jibyō
daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡 I, 024011. 
1175Taiwan Fosi daoyou (4): Tao Zhu Miao diqu (xia) 臺灣佛寺導遊（四）：桃竹苗地區（下）, herausgegeben
von Kan Zhengzong 闞正宗 (Puti changqing zazhishe: Taibei, 1993), 63; ZJDCS: Zhanghuaxian (1959), 43145.
Fotos finden sich bei: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 47 und 63.
1176Siehe dazu Kapitel 4.6.2 dieser Arbeit.
1177Jibyō daichō: Shōkashi 寺 廟 台 帳 ― 彰 化 市 ,  01031;  ZJDCS: Xinzhuxian (1959),  40190;  Tainan-shū shibyō
meikan, TWZJZL 27, 379.
1178Wang Zuotang: Jibyō daichō: Tainanshi 寺廟台帳―台南市, 05035. Cai Wenju: ZJDCS: Zhanghuaxian (1959),
43081; Tainan-shū shibyō meikan, TWZJZL 27, 253. 
1179Caigong chushi, MJZJ 7, 966a01. Vgl. auch: Zhaimen Jintangpai, TWZJZL II-4, 302f.
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Jinhuashantang 金華山堂 im Kreis Jiayi belegt.1180 Auch hier scheinen die im Tempelgrundbuch der
Cunzhentang aus der Kolonialzeit festgehaltenen Daten 1/15 und 7/15 nicht zufällig mit anderen
üblichen  religiösen  Festtagen  zusammenzufallen  (Sanguan  Dadi),  zumal  in  den  sekteninternen
Quellen nirgends genaue Geburts- und Todestage angegeben sind. Im Falle der Jinhuashantang ist
jedoch vom 6/1 und 6/16 als Geburts- und Todestage des Patriarchen die Rede.1181 
Neben  zyklisch  stattfindenden  Festen  ist  bereits  aus  der  japanischen  Kolonialzeit  die  tägliche
Durchführung von Morgen- und Abendliturgien (zaowanke 早晚課) belegt, bei denen buddhistische
Texte wie  Diamantsūtra,  Amitābhasūtra,  Guanyinsūtra,  Herzsūtra  oder das „Dhārāṇi des großen
Mitgefühls“ (Dabeizhou 大悲咒 ) rezitiert werden.1182 Andererseits berichtet Zhang Kunzhen von
Morgen- und Abendliturgien, bei denen frisches Teewasser dargebracht wird und die daher auch
„Darbringung des Tees“ (jingcha 敬茶 )  genannt werden, in denen der Ritualleiter  jedoch kein
einziges Wort spricht und stattdessen lediglich die vorgeschriebenen Handlungen vollführt.1183 Wie
bei  den  anderen  beiden  vegetarischen  Sekten  auch  werden  zur  Einführung  neuer  Mitglieder
dezidiert Initiationsrituale durchgeführt.1184 Diese finden nur nach Bedarf statt und werden meist im
Rahmen  von  Götter-  oder  Buddhageburtstagen  abgehalten.  Im  Vergleich  zum  aufwendigen
Initiationsfest der Longhuapai nimmt das Ritual der Jintongpai jedoch nur wenig Raum und Zeit in
Anspruch.  Im Wesentlichen versammeln sich Ritualleiter  und Initianden in der  „Halle  der  Drei
Beamten“, wobei letztere auf dem Boden knien, während der Ritualmeister Weihrauch, Teewasser
und Speisen darbringt. Dabei durchläuft er auch den hinteren Altarbereich der „Inneren Heimat“
und berichtet dort von der Einführung neuer Mitglieder. Daraufhin wird im vorderen Altarbereich
ein  „Text  zur  Zufluchtnahme“  (Guiyiwen 皈依文 )  rezitiert,  der  gefolgt  von  vier  Kotaus  der
Neumitglieder die Initiation beschließt.1185 Wie bei den anderen Zhaijiao auch enthält dieser einen
Schwur, Zuflucht zu den Drei Schätzen zu nehmen und die Fünf Verbote (sangui wujie 三皈五戒)
zu achten.1186 Die Initianden selbst verhalten sich während des kompletten Rituals passiv und knien
lediglich im vorderen Altarbereich und halten dabei ehrerbietig die Hände (hezhang 合掌). Dabei
drücken sie mit dem linken Daumen den rechten, weil davon ausgegangen wird, dass „links gut und
1180Jibyō daichō: Taichūshū Taikōgun I 寺廟台帳―台中州大甲郡 I, 016012.
1181Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 105f. (Fußnote 70).
1182Jibyō daichō: Tainanshi, 05003 (Xihuatang). Im Text ist vom Dabeixin tuoluoni jing 大悲心陀羅尼經 die Rede,
dessen bekanntester Teil das „Dhārāṇi des großen Mitgefühls“ (Dabeizhou 大悲咒) ist. 
1183Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 105. Fotos und kurze Anmerkungen
bietet dieser Autor auch in: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 37.
1184Die folgende Beschreibung basiert  auf:  Zhang Kunzhen,  „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi
yanjiu“, 110f.
1185Ein handschriftlicher  Guiyiwen  aus dem Besitz der zur Cai-Agong-pai gehörenden Shenshengtang  慎省堂 in
Pingdong ist abgedruckt in: TWZJZL 22, 579-603. In Fujian wird offenbar ein fast identischer Text verwendet, siehe
den Nachdruck in: Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 43f.
1186Guiyiwen, TWZJZL 22, 597ff.
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rechts schlecht ist“ (zuoshan you’e 左善右惡). Diese Technik ist der Sekundärliteratur zufolge ein
besonderes Charakteristikum der religiösen Praxis der Jintongpai.1187 
Insgesamt werden die Anhänger der Jintongpai wie die der anderen vegetarischen Sekten auch als
tief  religiös eingestuft.1188 Andererseits  sei die Sekte,  so der generelle Tenor der Beobachter,  im
Vergleich zur Xiantianpai laxer in ihrer religiösen Lebensführung. So darf geheiratet und mitunter
auch  Fleisch  konsumiert  werden.1189 Ähnlich  wie  im  Fall  der  Longhuapai wird  mitunter
hervorgehoben,  dass  die  Jintong-Anhänger  im  Gegensatz  zur  Restbevölkerung  keinen
„abergläubischen“  Praktiken  anhängen,  die  sich  beispielsweise  die  Dienste  von  Geistermedien
(jitong  乩童 )  zu  Nutze  machen.1190 In  einem Fall  wird  auch  die  Verbrennung  von Totengeld
(mingzhi 冥紙) ausdrücklich untersagt.1191
5.5. Gradsystem und Verwaltung
Wie  bei  der  Xiantianpai wird  in  verschiedenen  Quellen  eine  ganz  unterschiedliche  Anzahl  an
Graden  für  die  Jintongpai postuliert,  was  ebenfalls  für  eine  gewisse  Verschwiegenheit
Außenstehenden  gegenüber  und  damit  für  ihren  esoterischen  Charakter  spricht.  So  führt  die
Gesamtgeschichte Taiwans von 1918 beispielsweise nur die zwei Titel  „Beschützer des  dharma“
(hufa 護 法 )  und  „Volk“  (dazhong 大 眾 )  an.1192 Doch  schon  die  ausführlichere
Religionsuntersuchung desselben Jahres nennt fünf Grade:  1)  shang’enshi 上恩師 („Meister der
höchsten Güte“), 2) shifu 師父 („Meister“), 3) shoulingshi 首領師 („leitender Meister“), 4) hufa, 5)
zhongsheng.1193 Spätere  Aufsätze  der  1930er  Jahre  verzeichnen  abwechselnd  drei  oder  vier
Grade,1194 bis Li Tianchun in einem Beitrag von 1940 sogar neun Grade anführte. In der folgenden
Tabelle werden diese denen eines Ritualtextes gegenübergestellt:1195
1187Huang Mei, „Taiwan Bukkyō no Kindō-ha ni tsuite“, 191; Gao Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“, 127; Ma/Han, 482.
Grundlage vieler dieser Arbeiten ist Ting Jias Beitrag im  Taiwan Fojiao pian  臺灣佛教篇  von 1979: Ting Jia,
„Taiwan de Zhaijiao youlai“, 370.
1188Jibyō chōsasho: Tainanchō 寺廟調査書―臺南廳, Vorwort datiert auf 1915, 086073.
1189Taiwan kyūkan kankonsōsai to nenjū gyōji, von Suzuki Seiichirō, 37.
1190Shaji byō’u ni kan suru torishirabe sho.  Kagichō 社寺廟宇ニ關スル取調書・嘉義廳 , datiert auf 1915, o. S.
(Eintrag „Jinhuashantang 金華山堂“).
1191ZJDCS: Pingdongxian (1959), 50138.
1192Taiwan tongshi, TWWXCK 128, 579.
1193Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, von Marui Keijirō, 82.
1194Taiwan shaji shūkyō yōran (Taihokushū no kan) 臺灣社寺宗教要覽(臺北州ノ卷) (Taiwan shaji shūkyō
kankōkai: Taipei, 1933), TWZJZL 28, 188f.; Masuda Fukutarō, „Taiwan no jibyō o junreki shite – Kagigun“, 13f.
1195Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 17. Übernommen in: Ting Jia, „Taiwan de Zhaijiao youlai“, 370;
Gao Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“, 128. Die neun Grade des mir nicht zugänglichen Bingtie chanwen folgen: Wang
Jianchuan, „Jintongjiao sanlun“, 54.
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Gradstufe Li Tianchun (1940) Bingtie chanwen 稟帖懺文 (undatiert)
1 shang'en 上恩 („höchste Güte“) chuanshou 船首 (Führer)
2 shugong 叔公 („Onkel/Großonkel“) chuantou 船頭 („Bootsleiter“)
3 guanqian 管前 benguan 本管 („Verwalter“)
4 benguan 本管 („Verwalter“) guanjian 管荐 
5 shouling 首領 („Führer“) guantong 管統
6 chuantou 船頭 („Bootsführer“) dusi 都司 („Hauptmann“)
7 huishou 會首 („Versammlungsleiter“) lingshou 領首 („Führer“)
8 hufa hufa
9 zhongsheng zhongsheng
Wie unschwer zu erkennen, unterscheiden sich die Gradbezeichnungen bis auf die untersten beiden
teilweise  sehr  stark.  Auffällig  ist  v.a.  die  unterschiedliche  Einstufung  der  Grade  chuantou und
shouling/lingshou. Die Namen chuanshou und chuantou erinnern von ihrer Bedeutung zudem stark
an die Bezeichnung  dinghang 頂航 („Erster Steuermann“) der  Xiantianpai und könnte wie dort
auch auf die Symbolik der Lehre als „Schiff des Mitgefühls“ (cihang 慈航 ) oder „dharma-Boot“
(fachuan 法船) zurückzuführen sein, wie sie in nicht wenigen Sekten des spätkaiserzeitlichen China
kursierte.1196 Auch  die  Bezeichnung  der  niedrigsten  Mitgliedsstufe  als  zhongsheng taucht  in
identischer Form in der Xiantianpai auf. Zhang Kunzhens Beobachtungen zufolge wird gegenwärtig
in der taiwanischen Jintongpai jedoch nur noch zwischen touling 頭領 (Hallenvorsteher), hufa und
initiierten Vollzeitvegetariern unterschieden.1197 Die Bezeichnung von Tempelvorstehern als touling
ist zudem auch aus der Xiantianpai bekannt.1198 In Fujian hingegen, wo ebenfalls eine Ausdünnung
religiösen Wissens aufgrund jahrzehntelanger antireligiöser Politik zu erwarten wäre, scheint man
überraschenderweise  gegenwärtig  noch  sechs  Grade  zu  kennen:  1)  shang’en,  2)  shugong,  3)
guanqian,  4)  shouling,  5)  hufa,  6)  huizhong 會 眾  (zhongsheng).  Shang'en scheint  dabei  den
Sektenführer zu bezeichnen. Ihnen unterstehen  shugong, die für die Verwaltung größerer Gebiete
zuständig  sind,  guanqian leiten  mehrere  Tempel,  shouling sind  jeweils  für  einen  Tempel
verantwortlich,  hufa unterstützen  shouling bei  ihrer  Arbeit  und  huizhong sind  einfache
Mitglieder.1199 
Wie an den deutlichen Überschneidungen und Ähnlichkeiten zu erkennen ist, scheint es also einen
regen Austausch zwischen den Sekten Xiantian und Jintong in Bezug auf ihre Gradsysteme gegeben
zu haben. Leider geben die ohnehin wenigen älteren Quellen der Jintongpai kaum Aufschluss über
1196Siehe dazu Kapitel 6.3. dieser Arbeit.
1197Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 110 (Fußnote 74).
1198Murano Takaaki, „Zaike Bukkyō toshite no Saikyō”, 9.
1199Chen Songqing, „Fujian Jintongjiao yanjiu“, 37.
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die  Genese  und  Entwicklung  des  sekteneigenen  Gradsystems,  sodass  der  Verlauf  dieser
gegenseitigen Beeinflussung vorerst  nicht  nachvollzogen werden kann.  So tauchen im  Caigong
chushi  zwar  einige Amts- oder Gradbezeichnungen wie  hufa, dangjia 當家  oder  shouling auf,
allerdings  ist  erstens  keine  klar  ausgearbeitete  Hierarchie  erkennbar  und  zweitens  ist  die  der
Forschung  vorliegende  Fassung  des  Textes  in  dieser  Form nur  bis  Ende  des  19.  Jahrhunderts
zurückdatierbar.1200 Zudem ist  die  Beziehung  der  dangjia (wörtlich:  „Hausherr“)  und  shouling
unklar: So erweckt das Caigong chushi den Anschein, dass mit shouling Tempelleiter gemeint sind.
Auf der anderen Seite ist  dangjia ebenfalls eine übliche Bezeichnung für einen Vorsteher eines
Tempels. In vielen Sekten der Qing-Zeit bezeichnete dangjia aber offenbar auch Personen in relativ
niedrigen Führungsposten, die für Mission, die Durchführung von Ritualen und die Übermittlung
zentralen religiösen Wissens zuständig waren.1201 Wie in der Longhuapai auch stehen Gradträgern in
der  Jintongpai besondere Rechte zu,  die Außenstehenden, aber auch Trägern niedrigerer Grade,
verwehrt bleiben. Zhang Kunzhens Feldforschung zufolge dürfen erst Träger des Grades  hufa bei
Göttergeburtstagen assistieren.  Auch das  Betreten  besonders  wichtiger  Bereiche  ist  nicht  jedem
gestattet. So berichtet Zhang, dass die „Halle der drei Beamten“ im vorderen Altarbereich nur von
Vollzeitvegetariern  betreten  werden  dürfe,  während  der  Zugang  zum hinteren  Altarbereich  der
„Inneren Heimat“ (neijiaxiang) mindestens den Grad hufa erfordert.1202 
1200Caigong chushi, MJZJ 7, 969b07-08, 9743b01-08. Zur Datierung des Lifo zajing, welches große Teile des Caigong
chushi enthält, siehe oben S. 222.
1201Pu Wenqi (Hrsg.), Zhongguo minjian mimi zongjiao cidian, 43.
1202Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 106 und 110.
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6. Die Xiantianpai
6.1. Frühe Entwicklung bis ins 19. Jahrhundert
Wie bei vielen religiösen Traditionen des neuzeitlichen China, beschränkt sich die Quellenlage zur
Frühgeschichte der Xiantian-Tradition fast ausschließlich auf sekteninterne und zeitlich sehr junge
Dokumente. Erst ab dem späten 18. Jahrhundert tauchen die ersten validen historischen Quellen auf.
Wie die Longhua- und Jintong-Sekten pflegt die Xiantianpai eine eigene Linie von Patriarchen.1203
Früheste  Indizien  einer  expliziten  Genealogie  lassen  sich  bis  ins  frühe  19.  Jahrhundert
zurückverfolgen.1204 Die meisten dieser Linien beginnen bei dem halblegendären indischen Mönch
und Begründer des Chan-Buddhismus Bodhidharma und reichen bis zum sechsten Chan-Patriarchen
Huineng. Das siebte Patriarchat hingegen wird zwei Schülern Huinengs namens Ma 馬祖 und Bai
白 祖  zugesprochen,  die  als  Bindeglied  zwischen  der  (monastischen)  Chan-Tradition  und  der
Laienbewegung  in  der  Ming-Zeit  fungieren.1205 Während  sie  in  einigen  Quellen  noch  mit  dem
Chanmeister Nanyue Huairang 南嶽懷  讓 (677-744) und seinem Schüler Mazu Daoyi  馬祖道一
(709-788) identifiziert werden, verschmelzen sie in anderen Texten und besonders bei  Yiguandao
mit den daoistischen Meistern Bai Yuchan 白玉蟾 (1194-1229?) und Ma Danyang 馬丹陽 (1123-
1184).1206 Diese Verschmelzung ist jedoch offensichtlich nicht nur als Fehler zu verstehen, sondern
vielmehr als  Ausdruck der ambitionierten Vereinheitlichung der Drei Lehren.  Zudem hatten Ma
Daoyi und Ma Danyang den gleichen Familiennamen. 
Wie bei den Genealogien der Longhuapai klafft eine Lücke zwischen den Patriarchen der Tang-Zeit
und dem in der späten Ming-Zeit lebenden achten Patriarchen Luo Weiqun 羅蔚群. Obwohl viele
biographische  Angaben  variieren,  wird  in  der  Forschung  mittlerweile  eine  Verwechslung  oder
Identität  Luo  Weiquns  mit  Patriarch  Luo  angenommen.1207 Sekteninternen  Angaben  zufolge
stammte Luo Weiqun aus Zhuozhou 涿州  südwestlich von Peking in der heutigen Provinz Hebei
1203Topley, „The Great Way of Former Heaven“, 364-369; Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition in Taiwan,
176-180; Jones, Buddhism in Taiwan, 27f.; Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 130-133; Wang Jianchuan,
„Xiantiandao  qianqishi  chutan“;  Ders.,  „Qinglianjiao  daomai  yuanliu  xinlun“;  Kong  Xiangtao,  „Qinglianjiao
’daotong’ kao“.
1204Kong Xiangtao, „Qinglianjiao ’daotong’ kao“, 383f.; Wang Jianchuan, „Qinglianjiao daomai yuanliu xinlun“, 22.
1205Siehe  z.B.  das  Zupai  yuanliu 祖派源流  des  Wanquantang-Zweiges  der  Xiantianpai,  Nachdruck  1985 der
Originalversion von 1936 aus dem Besitz der Wanquantang 萬全堂 in Hankou 漢口 , ZGMJXY 17, 47-51. Auch
externe Quellen führen die Patriarchenlinie der Xiantianpai an, siehe z.B: Taiwan sheng tongzhi gao 臺灣省通志稿
(Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1956), j. 2, renmin zhi zongjiao pian, 99f.
1206Kong Xiangtao,  „Qinglianjiao ’daotong’ kao“, 398-405; Wang Jianchuan,  „Qinglianjiao daomai yuanliu xinlun“,
21. Zu den daoistischen Meistern Bai Yuchan und Ma Danyang (Ma Yu 馬鈺), siehe: Pregadio, The Encyclopedia of
Taoism, 203ff. und 729f.
1207Seiwert,  Volksreligion und nationale Tradition in Taiwan, 176; Jones,  Buddhism in Taiwan, 27; Wang Jianchuan,
„Xiantiandao qianqishi chutan“, 77-84; Kong Xiangtao, „Qinglianjiao ’daotong’ kao“, 390-398.
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und hieß mit religiösem Namen Gongyuan zhenren 公遠真人.1208 Dennoch kursieren auch im Milieu
der Xiantian-Sekten Angaben, die mit denen der Longhuapai und der historischen Forschung über
Patriarch Luo in Übereinstimmung zu bringen sind. So ist in einigen Quellen auch vom Kreis Jimo
in Shandong als Geburtsort Luo Weiquns die Rede;1209 internen Quellen einer „Sekte des Jadepools“
(Yaochidao 瑤池道) in Gansu und einer „Sekte des Großen Fahrzeugs“ (Dachengjiao) in Jiangxi in
den  1950er  Jahren  zufolge  findet  sich  unter  seinen  verschiedenen  Aliassen auch  der  Name
Menghong 孟鴻 ,1210 der als Patriarch Luos persönlicher Name gilt. Zudem wird Luo Weiqun von
einigen  Genealogien  nicht  nur  die  Autorenschaft  der  Fünf  Bücher  zugeschrieben;1211 bei
Feldforschungen in Yunnan konnte sogar eine vollständige Ausgabe der – dem achten Patriarchen
Luo zugeschriebenen – Wubu licue ausfindig gemacht werden.1212
In den Aussagen verhafteter Sektenmitglieder im frühen 19. Jahrhundert taucht zudem immer wie-
der der Name Luo Weixing 羅維行 auf, der 1667 in Zhili  直隸 , was etwa dem heutigen Hebei
entspricht, eine „Sekte des Großen Fahrzeugs“ verbreitet haben soll. In seiner Nachfolge soll auch
der 11.  Xiantian-Patriarch He Ruo  何若  stehen.1213 Wie Ma Xisha und andere vermuten, könnte
(Luo)  Weiqun  蔚 群  eine  –  möglicherweise  auf  mündlicher  Überlieferung  basierende  –
Fehlschreibung  des  Namens  Luo  Weixing  sein.1214 Asai  Motoi  hingegen  vermutet  hinter  Luo
Weiqun einen Schüler des Huangtiandao-Führers Pujing 普靜 (?-1586) namens Luo Hou 羅睺祖.
Dem ihm zugeschriebenen Pujing rulai yaoshi tongtian baojuan 普靜如來鑰匙通天寶卷 zufolge
soll  er  aus der Kommandantur  Weiluo (Weiluojun  蔚羅郡 )  stammen, um die Wende zum 17.
Jahrhundert  aktiv  gewesen und innerhalb der  Sekte als  „Schlüsselbuddha“ (Yaoshifo  鑰匙佛 )
verehrt worden sein.1215 Asai zufolge ist die Kommandantur Weiluo identisch mit Weizhou  蔚州
bzw. dem späteren Kreis Wei  蔚縣 in Hebei.1216 Dieser Lesart kommt zugute, dass dem achten
Patriarchen Luo Weiqun in einigen Quellen die Verfasserschaft eines Tongtian yaoshi jing 通天鑰匙
經 zugeschrieben wird,  welches  mit  hoher  Wahrscheinlichkeit  das oben angesprochene  Pujing
1208Zupai yuanliu, ZGMJXY 17, 51.
1209Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 77.
1210Kong Xiangtao, „Qinglianjiao ’daotong’ kao“, 395.
1211Zhengzong Zupai yuanliu quanbu 正宗祖派源流全部 ,  datiert auf 1911, ZGMJXY 4, 442. Diese Genealogie
stammt von der Yuanming shengdao 圓明聖道, einem Abzweig der Xiantiandao.
1212Yang Jinglin, „Qinglianjiao zushi zhushu xinkao“, 111f.
1213Ma/Han, 283.
1214Ma/Han, 819; Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 78f.
1215Von den  verschiedenen Ausgaben,  die in  den Sammlungen MJZJ  und BJCJ enthalten  sind,  gibt  lediglich  die
undatierte, allerdings offensichtlich relativ späte Druckversion in BJCJ 5, j.  xia, Kap. 21, 123 „Weiluojun“ an. Bei
allen anderen, auch älteren, mir zugänglichen handschriftlichen Versionen fehlt der Zusatz „Weiluo“ jedoch, siehe:
MJZJ 4, 691a03-04 (Version datiert 1860) und 776b (Version aus der japanischen Kolonialzeit Taiwans). 
1216Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 394. Eine Ortsbezeichnung „Weiluojun“ konnte ich
in den gängigen Nachschlagewerken allerdings nicht ausmachen.
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rulai yaoshi tongtian baojuan ist.1217 Die Autorenschaft dieses Textes allerdings wird üblicherweise
besagtem Luo  Hou  zugesprochen.1218 Auch  bei  dieser  Variante  der  Deutung  von  Luo  Weiquns
Identität liegt die Möglichkeit einer Falschlesung oder -schreibung nahe, da die Ortsbezeichnung
„Weiluojun 蔚羅郡“ leicht als „Luo Weijun 羅蔚郡“ bzw. „Luo Weiqun 羅蔚群“ übermittelt
worden sein könnte. Einer dritten, jedoch von den meisten Autoren abgelehnten Deutung zufolge,
wird Luo Weiqun mit einem Unsterblichen namens Gongyuan 公遠 identifiziert, der zu Beginn der
Tang-Zeit gelebt haben soll und im Song-zeitlichen  Taiping guangji 太平廣記  (Umfangreiche
Aufzeichnungen  aus  der  Taiping-Ära)  erwähnt  wird.1219 Auch  einige  Genealogien  datieren  den
achten Patriarchen Luo auf die Tang-Zeit.1220
Obwohl  die  letzte  Lesart  vermutlich  abzulehnen  ist,  dürfte  in  der  Figur  des  achten  Xiantian-
Patriarchen Luo Weiqun zweifelsohne eine Verschmelzung mehrerer Persönlichkeiten stattgefunden
haben, sodass sich eine sichere Identifizierung der ursprünglichen Person schwierig gestaltet. Seine
Identifikation mit dem Unsterblichen Gongyuan zhenren 公遠真人 rührt möglicherweise von einer
mündlichen Fehlübermittlung her: So soll das Dacheng yijiang huanyuan baojuan 大乘意講還源
寶卷 (Schatzrolle über des Großen Fahrzeugs Erklärungen von der Rückkehr zur Quelle) von
Patriarch Luo alias „Herrn Luo gepredigt“ worden sein ( Luo Gong yan 羅公演).1221 Diese Wendung
könnte  als  Eigenname  Luo  Gongyuan  羅 公 遠  fehlinterpretiert  worden  sein  und  somit  zur
Identifikation  mit  dem  Tang-zeitlichen  Gongyuan  Zhenren  geführt  haben.1222 Kong  Xiangtao
argumentiert in diesem Zusammenhang, dass das Datum der Aktivität Luo Weixings (Luo Weiquns)
in der oben erwähnten Zeugenaussage eines im frühen 19. Jahrhundert verhörten Sektenmitgliedes
falsch sein muss, da es in den Aussagen anderer Zeugen nicht wiederholt wird. Vielmehr fällt es in
der genannten Aussage, so Kong, wahrscheinlich nicht zufällig mit dem Jahr der Publikation des
Dacheng yijiang huanyuan baojuan,  nämlich 1667, zusammen.  Das gesprächige Sektenmitglied
musste  die  Aktivität  Luo  Weixing  (Weiquns)  zwangsläufig  auf  1667  datieren,  da  das  ihm
zugeschriebene baojuan genau in diesem Jahr veröffentlicht wurde.1223 Da es in den 1920er Jahren
1217Seiwert, Popular Religious Movements, 435 (Fußnote 209).
1218Sawada Mizuho, Zōho hōkan no kenkyū, 218.
1219Diese Interpretation wird vertreten durch: Lu Yao,  Shandong minjian mimi jiaomen, 373f. Kritisiert z.B. durch:
Chen Jinguo, „Wairu neifo – Xin faxian de Guigendao (Rumen) jingjuan“, 256.
1220Daomai zong yuanliu 道脈總源流 , kompiliert durch Wutong Shanren 梧桐山人 (Shao Cun 邵邨), datiert auf
1924, MJZJXB 5, 41b12 und 64b04. Diese Genealogie stammt aus Hongkong und muss zu einem anderen Zweig
als der Wanquantang gehören, da die Patriarchenlinie nach dem 1909 verstorbenen Wei Daozhou 衛道周  (1837-
1909) anders verläuft. Vgl.: Daomai zong yuanliu, MJZJXB 5, 69b und Zupai yuanliu, ZGMJXY 17, 84f.
1221MJZJ 6, Ausgabe von 1667 (Kangxi 6), 332a. Ein besser lesbarer Abdruck ist enthalten auf der siebten Seite der
Abbildungen  in:  Pu  Wenqi,  Zhongguo  minjian  mimi  zongjiao  cidian;  Vgl.  auch:  Seiwert,  Popular  Religious
Movements, 434 (Fußnote 208).
1222Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 81 und 84.
1223Kong Xiangtao, „Qinglianjiao ’daotong’ kao“, 395ff. Che Xilun, Zhongguo baojuan zongmu, 45 (#240) zufolge ist
dies jedoch nur ein Nachdruck. Die Erstpublikation datiert dieser auf das Jahr 1662.
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in einer zu den Xiantian-Sekten zählenden „Sekte der Rückkehr zur Wurzel“ (Guigendao 歸根道)
in Jiangxi rituell rezitiert wurde und auch in einigen internen Quellen Luo Weiqun zugeschrieben
wird,1224 ist denkbar, dass es auch zum Zeitpunkt der oben genannten Zeugenaussage bereits in der
Xiantianpai kursierte. Der in anderen Luo-Traditionen ansonsten nicht übliche persönliche Name
Weiqun stammt, wie bereits angedeutet, möglicherweise von einer Falschschreibung des Namens
Weixing oder von einer Fehlinterpretation des im  Pujing baojuan erwähnten Herkunftsortes von
Luo Hou namens Weiluojun. Asai Motoi argumentiert auf dieser Basis, dass der Xiantian-Patriarch
Luo Weiqun und das Huangtiandao-Mitglied Luo Hou dieselbe Person seien und damit ein direkter
Einfluss letzterer Tradition auf die Xiantianpai nachgewiesen sei.1225 Auch diese Interpretation hat
ihren Reiz. Doch selbst wenn sie sich als falsch herausstellen sollte, ist von einer Beeinflussung
durch die Huangtiandao auszugehen. Letztlich kann ohne weitere Quellen jedenfalls vorerst nicht
endgültig entschieden werden, ob der  Xiantian-Patriarch Luo Weiqun eigentlich Luo Menghong
oder Luo Hou gewesen sei und seine Biographie lediglich später mit Daten des jeweils anderen
komplettiert  worden  ist.  Zudem  bleibt  eine  dritte  und  bisher  völlig  außer  Acht  gelassene
Möglichkeit  bestehen,  dass  Luo  Weiqun  (Weixing)  eine  völlig  andere  Person  gewesen  und  er
lediglich aufgrund namentlicher u.a. Ähnlichkeiten mit den beiden genannten Personen assoziiert
worden ist.
Vor noch mehr Probleme wird die historische Forschung durch den neunten Patriarchen  Huang
Dehui  黃 德 輝  gestellt.  Schon  allein  die  Versuche  der  Datierung  seines  Lebens  führen  zu
unterschiedlichen Ergebnissen: So gibt Lin Wanchuan 1624-1690, Sawada Mizuho jedoch 1684-
1750 als Eckdaten seines Lebens an.1226 Beide stützen sich auf eine in der  Kostbaren Schrift vom
neunblättrigen Lotos (Jiulian baojuan 九蓮寶卷) enthaltene Angabe in zyklischen Zeichen von vier
Lebenseckdaten einer  namentlich nicht  spezifizierten Person, welche die  neunte Transformation
gewesen sei.1227 Ihre Datierungen basieren auf der in der  Xiantianpai vertretenen Annahme, dass
Huang Dehui der Autor dieses Textes sei und deshalb in dem kryptischen Versstück gemeint sein
muss.  Wenn ihm tatsächlich  die  Autorenschaft  zufallen  sollte,  wären  jedoch beide  Datierungen
falsch, da es bereits 1523 und früher Ausgaben dieses Textes gegeben hat, in denen die genannten
zyklischen Zeitangaben enthalten sind.1228 Wang Jianchuan vermutet, dass Huang Dehui nicht dieses
alte bzw. kurze  Jiulian baojuan,  sondern die  jüngere und längere Version unter dem Gesamttitel
Foshuo huangji jindan jiulian zhengxing guizhen baojuan  佛說皇極金丹九蓮證性皈真寶 卷
1224Kong Xiangtao, „Qinglianjiao ’daotong’ kao“, 397; Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 77.
1225Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 394.
1226Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 130; Sawada Mizuho, Zōho hōkan no kenkyū, 110.
1227Huangji jindan jiulian zhengxin guizhen huanxiang baojuan 皇極金丹九蓮正信皈真還鄉寶卷, älteste erhaltene
Version von 1523, BJCJ 8, 433.
1228Seiwert, Popular Religious Movements, 502f.
252
zuzuschreiben ist.1229 
Interne Quellen der  Xiantianpai selbst legen sich jedoch selten auf genaue Lebensdaten fest und
geben lediglich an, dass er während der Kangxi-Ära (1662-1722) in Jiangxi geboren worden sein
soll.1230 Auch bleibt zu erwähnen, dass Huang Dehui als neunter Patriarch erst in relativ jungen
Quellen explizite Erwähnung findet. Frühe Anzeichen einer Patriarchengenealogie sind zwar bereits
in einigen der zwischen 1833 und 1836 verfassten Werke des 12. Patriarchen Yuan Zhiqian 袁志謙
zu finden,1231 jedoch werden die Patriarchen Sechs bis  Elf  dort  ohne Namen aufgeführt.1232 Das
ebenfalls Yuan zugeschriebene  Jinbuhuan 金不換  erwähnt lediglich einen „Neunten Patriarchen
namens Huang“ (Huang jiuzu  黃九祖 ).1233 Auch andere der  Xiantian-Tradition zugehörige Texte
gegen Ende des 19. Jahrhunderts sprechen lediglich von einem „Neunten Patriarchen Huang“.1234 In
den Aktenbeständen der  ersten Hälfte  des 19.  Jahrhunderts  taucht  Huang Dehui  ebenfalls  nicht
auf.1235
Eine spannende, allerdings bisher schwer validierbare, historische Verortung Huang Dehuis haben
Ma und Han vorgeschlagen. Ihren Vermutungen zufolge ist der neunte Xiantian-Patriarch identisch
mit einem gewissen Huang Tingchen  黃廷臣 , der 1734 als Sektenführer aktenkundig geworden
ist.1236 Den Ausführungen seines Sohnes Huang Senguan 黃森官 zufolge haben beide in den 1720er
Jahren in Jiangxi mehrere Vegetarierhallen gegründet und unter den Namen „Lehre des heiligen
Patriarchen der  Drei  Erhabenen“ (Sanhuang shengzu jiao 三皇聖 祖 教 ),  „Lehre vom Großen
Fahrzeug  der  allumfassenden  Erleuchtung“  (Yuandun  dacheng  jiao 圓 敦 大 乘 教 )1237 und
„Vereinigung des Weißen Yang“ (Baiyang hui 白陽會 ) missioniert. Huang Tingchen wurde von
seinen Anhängern als „himmlischer Großvater“ (tianlaoye 天老爺)1238 und „Großer Meister Huang“
(Huang taishi 黃太師) bezeichnet, Senguan hingegen war als „Buddha Maitreya Stern des ziwei“
1229Wang Jianchuan,  „Xiantiandao qianqishi chutan“,  86. Zu den beiden Versionen des  Jiulian baojuan, siehe auch:
Seiwert, Popular Religious Movements, 502-505.
1230Zupai yuanliu,  ZGMJXY 17, 56;  Daomai zong yuanliu,  65a16-17. Siehe auch:  Wang Jianchuan,  „Xiantiandao
qianqishi chutan“, 84f.
1231Wang Jianchuan, „Qinglianjiao daomai yuanliu xinlun“, 22.
1232Wuqi laozu quanshu  無欺老 祖全書  (Vollständige Schriften des altehrwürdigen Patriarchen Wuqi),  MJZJ 8,
780a08-09 und 835b09-11. 
1233Jinbuhuan, kompiliert von Yushan Laoren 玉山老人, datiert 1864 (Tongzhi jiazi 甲子), MJZJ 6, 694.
1234Huanxiang baojuan 還鄉寶卷, Nachdruck 1899 (Guangxu jihai 己亥) durch die Manao-Druckerei 瑪瑙經房 in
Suzhou 蘇城, SAWADA, j. 1, 4a04-08. Dieser Text gehört wahrscheinlich zur Guigenmen-Tradition, vgl.: Sawada
Mizuho,  Zōho hōkan no kenkyū,  149f.  Die Datierung des Erstdrucks gestaltet sich schwierig, da offenbar keine
ältere Version bekannt ist, vgl. Che Xilun, Zhongguo baojuan zongmu, 265 (#1558).
1235Kong Xiangtao, „Qinglianjiao ’daotong’ kao“, 387.
1236Ma/Han, 822ff.
1237Yuandun 圓敦  ist  möglicherweise  eine  Falschschreibung  von  yuandun 圓頓  (plötzliche  und  vollständige
Erleuchtung), einem Begriff der buddhistischen Tradition, der aber auch in vielen verschiedenen Sektennamen des
spätkaiserzeitlichen China Verwendung fand. Vgl. Seiwert, Popular Religious Movements, 237 (Fußnote 79), 316.
1238In der Jintongpai wie auch der Xiantianpai taucht der Name „Großvater Himmel und Erde“ (Tiandi laoye 天地老
爺) als Alternativname für Wusheng Laomu auf, vgl. Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 23.
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(Milefo ziweixing 彌勒佛紫薇星 ) bekannt.1239 Bisher wurde diese Interpretation v.a. von Wang
Jianchuan aus verschiedenen Gründen abgelehnt.1240 Einen deutlichen Schritt  zur  Identifizierung
Huang Tingchens mit Huang Dehui hat er jedoch selbst in einem jüngst veröffentlichten Aufsatz
getan:  In  der  Aussage  eines  1806 aktenkundig  gewordenen  Anhängers  der  „Himmel-und-Erde-
Gesellschaft“ (Tiandihui 天地會) wurde aufgedeckt, dass sein Meister Du Shiming 杜世明 1782
Schüler von Wu Zixiang  吳紫祥  geworden ist.  Dieser wird in der  Xiantianpai als Nachfolger
Huang Dehuis  und damit  zehnter  Patriarch  verehrt.  Nach Wus  Tod sei  Du einem gewissen  Li
Lingkui  李凌魁  (?-1803)  gefolgt, der zunächst ebenfalls ein Schüler Wu Zixiangs gewesen war,
dann  aber  seine  eigene  Sekte  gegründet  habe,  die  zwischen  Vegetariern  und Nicht-Vegetariern
unterschied. Auf einem in den Akten dokumentierten Talisman sind die Namen dreier Führer zu
lesen, als Vegetarier sind Huang Tingchen und Wu Zixiang aufgeführt. Wang schließt daraus, dass
Huang Tingchen Wu Zixiangs Meister gewesen sei und deshalb der 9.  Xiantian-Patriarch Huang
Dehui  sein  muss.  Die  Namensänderung  erklärt  er  sich  aus  einer  möglichen  Motivation  der
Anhänger,  etwaiger  Verfolgung  zu  entgehen.1241 Interessanterweise  pflegten  auch  später  noch
ehemalige  Xiantian-Mitglieder  Kontakte  zur  „Himmel-und-Erde-Gesellschaft“,  in  den  Quellen
teilweise unter dem Homonym Tiandihui 添弟會 wiedergegeben.1242 
Mit dem 10. Patriarchen Wu Zixiang 吳紫祥 (auch: 吳子祥 , 1714-1784) betritt dieser Überblick
endlich empirisch einigermaßen sicheres Terrain. Während der neunte Patriarch eher mit  neidan-
Praktiken assoziiert wird, gilt der ebenfalls aus Jiangxi stammende Wu Zixiang in der Forschung als
Bindeglied zum Yao-Zweig der Drachenblumentradition.1243 Wie oben kurz angedeutet, stellt Wu
Zixiang in gewisser Weise aber auch ein Bindeglied zu so genannten Geheimgesellschaften und den
Tiandihui  dar.  Jedenfalls  berichtete  ein  Anhänger  Jahrzehnte  nach Wus  Tod,  dass  die  von ihm
übermittelte „Sekte des Großen Fahrzeugs“ (Dachengjiao) auf die drei Patriarchen Luo, Yin 殷祖
(alias Ying 應祖) und Yao zurückzuführen sei, deshalb auch „Sekte des Patriarchen Yao“ (Yaozujiao
1239kaiserlicher Erlaß, ZPYZ j. 144, SKQS Bd. 422, 482a04-08. Ziweixing 紫薇星 (wörtlich: „Stern der Kreppmyrte“)
ist vermutlich eine Fehlschreibung des Sternnamens ziweixing 紫微星 („Stern Purpur-dünn“). Dieser befindet sich
nördlich des Polarsterns und ist in unterschiedlichen Texttraditionen Sitz verschiedener Gottheiten, vgl. Morohashi
8:1003b-c und Ma Shutian,  Zhongguo Daojiao zhushen,  14ff.  Wenn auch kein Beweis  etwaiger  Verbindungen,
wurde einer der beiden Haupttempel der  Xiantianpai in der Präfektur Hanyang  漢陽府  in Hubei im Jahre  1843
Ziweitang 紫微堂 genannt, siehe: Daoguang 25/4/5, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 14.
1240Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 88f.
1241Wang Jianchuan,  „Qinglianjiao daomai yuanliu xinlun“,  25.  Auch spätere Dokumente von 1814 enthalten die
Namen Huangs und Wus (ebd.). Zu Li Lingkui und seiner Beziehung zu Wu Zixiang und anderen (vegetarischen)
Sekten, siehe: Ma/Han, 286ff.; Murray, The Origins of the Tiandihui, 56-61; ter Haar, Ritual and Mythology of the
Chinese Triads, 290-296.
1242Daoguang 25/3/19, ZPZZ Li Xingyuan 李星沅, Chuanfei zoubing, 10.
1243Wang  Jianchuan,  „Xiantiandao  qianqi  chutan“,  79;  Qin  Baoqi,  Zhongguo  dixia  shehui  (1),  497-502; Kong
Xiangtao, „Qinglianjiao ’daotong’ kao“, 394; Seiwert, Popular Religious Movements, 259f., 432f.
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姚祖教) heiße und das religiöse Affiliationszeichen „pu 普“ verwende.1244 Wu Zixiang habe zudem
eine Schrift über die wichtigen Regeln des Großen Fahrzeugs (Dacheng dajie jing 大乘大戒經 )
verfasst, von dem noch heute eine Ausgabe im Palastmuseum in Taipei aufbewahrt wird. Diese gibt
jedoch keinerlei Aufschluss über eine etwaige Autorenschaft Wu Zixiangs und ist Wang Jianchuan
zufolge im Großen und Ganzen aus dem Dacheng pusa jiejing 大乘菩薩戒經 zusammengestellt.1245
Wie Seiwert jedoch anmerkt, ist dem Wahrheitsgehalt dieser Aktenbestände zumindest mit Vorsicht
zu  begegnen,  da  der  federführende  Beamte  möglicherweise  Zeugenaussagen  mit  zusätzlichem
Material  aus  dem  Aktenfundus  vermischt  und  deshalb  Wu  Zixiangs  Dachengjiao mit  der
Dachengjiao der  Yao-Tradition  verwechselt  haben  könnte.1246 Denn  wie  bereits  mehrfach
angedeutet, wurden Bezeichnungen wie Dachengjiao von vielen unterschiedlichen Sekten benutzt
und können nicht  immer einer bestimmten und fest  abgrenzbaren Tradition zugeordnet  werden.
Dennoch liegt in diesem Fall eine Verbindung zur Drachenblumentradition nahe. So wurden  im
Jahre 1814 bei einem Schüler Wu Zixiangs namens Zhang Qikun 張起坤, der mit Putian 普甜 einen
Longhua-typischen  dharmanamen trug, u.a. Druckplatten für die  Fünf Bücher  und das  Tianyuan
jiejing lu 天緣結經錄 gefunden.1247 Letzterer ist eine Vereinigung der Kurztexte Tianyuan jing 天緣
經 und Jiejing 結經 und wird bis heute in der taiwanischen Longhuapai tradiert.1248
Sowohl Huang Dehui (alias Huang Tingchen) als auch Wu Zixiang stammten beide aus Jiangxi, das
bis zum Ende der Qing-Zeit neben Sichuan, Hubei und Guizhou eines der Hauptverbreitungsgebiete
der Xiantianjiao bleiben sollte. Mit beiden beginnt allerdings auch eine bis weit ins 19. Jahrhundert
andauernde  Zeit  von Verfolgung und einem dadurch induzierten  Geheimhaltungsdruck,  der  die
Entwicklung der Xiantianpai tief geprägt hat. Huang Dehui soll einen Märtyertod gestorben sein;1249
Wu Zixiang wurde 1783 verhaftet, allerdings bald darauf wieder freigelassen, als die Harmlosigkeit
seiner Lehren festgestellt werden konnte. Letztlich starb er 1784 an einer Krankheit.1250 Auch der
ebenfalls aus Jiangxi stammende 11. Patriarch He Ruo 何若 (auch: 何弱) alias He Ziruo 何子若
oder  He  Liaoruo  何 了 若  (?-1800)  konnte  seiner  Verhaftung  nicht  entgehen.  Aus  späterer
Perspektive stellte sich seine Verbannung nach Guizhou jedoch als Glücksfall für die Sekte heraus,
da sie nun auch dort Verbreitung fand. So stammte Yuan Zhiqian 袁志謙 (1760-1834)1251 alias Yuan
1244Zeugenaussage von 1814, zitiert in: Ma/Han, 284; Kong Xiangtao, „Qinglianjiao 'daotong' kao“, 385; übersetzt in:
Seiwert, Popular Religious Movements, 259.
1245Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 91.
1246Seiwert, Popular Religious Movements, 260 (Fußnote 162).
1247Ma/Han, 284f.; Lian/Qin, 303. 
1248Als Einzeltexte enthalten im Ritualhandbuch  Longhua keyi,  Mindetang 1999, 48f. und 90f. Zum  Jiejing, siehe
auch: Che Xilun, „Jiejing tanyuan“.
1249Zupai yuanliu, ZGMJXY 17, 58.
1250Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 89.
1251Er  könnte  möglicherweise  auch  erst  1861 geboren  sein,  da  in  einer  1837 zitierten  Zeugenaussage  von 1828
berichtet wird, dass er in diesem Jahr 68 sui 歲 alt gewesen sei. Der chinesischen Konvention folgend, das erste Jahr
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Wuqi 袁無欺, der zum 12. Patriarchen der Xiantianpai werden sollte, aus dem Kreis Longli 龍里縣
 in  den  He  Ruo  verbannt  worden  war.  Sein  Todesdatum  wird  in  verschiedenen  Quellen
unterschiedlich  angegeben:  Einige  interne  Traditionen  geben  1828 an;  Quellen  der  Yiguandao
datieren seinen Tod auf das Jahr 1835, wobei jedoch ein Fehler aufgetreten sein muss, da die diesem
Jahr  zugeordneten  zyklischen  Zeichen  jiawu  甲 午  dem  Jahr  1834  entsprechen.1252 Auch  die
Genealogie  Ursprung und Verlauf der Patriarchenlinie von 1936 gibt dieses Jahr an.1253 Da er in
einigen Throneingaben Erwähnung findet und selbst ein umfangreiches Schrifttum hinterlassen hat,
welches unter dem Titel  Vollständige Schriften des altehrwürdigen Patriarchen Wuqi (Wuqi laozu
quanshu  無欺老 祖全書 ) u.a. Eingang in daoistische Sammlungen gefunden hat, können seine
Lehren gut rekonstruiert werden.1254
So gab der in einer staatlichen Schule ausgebildete Yuan einem Leben als religiösem Führer offen-
bar Vorrang vor einer Beamtenlaufbahn, später wandte er sich sogar gegen das Beamtentum, warnte
vor Reichtum und Besitztümern und befürwortete ein einfaches und asketisches Leben.1255 Nach der
Verhaftung seines Bruders Yuan Zhili 袁志禮 im Jahre 1820 begab er sich zunächst nach Yunnan,
wanderte 1823 jedoch weiter nach Sichuan, wo er die Xiqiantang 西乾堂 gegründet haben soll.1256
Dort missionierte er auch Yang Shouyi 楊守一 (1796-1828) und Xu Ji’nan 徐吉南 (1795-1828) ali-
as Xu Jilan 徐繼蘭, die bis zu ihrer Verhaftung und ihrer Hinrichtung gemeinsam das 13. Patriar-
chat  ausübten.  Aktenbeständen  zufolge  wurden  Yang  Shouyi,  der  seinen  Lebensunterhalt  als
Wahrsager verdiente, und Xu Ji'nan erst 1827 Anhänger Yuan Wuqis. Anhand dieser Daten ist es
jedoch  schwer  nachzuvollziehen,  wie  sie  innerhalb  so  kurzer  Zeit  und  bis  zu  ihrer  baldigen
Verhaftung  noch  im  gleichen  Jahr  als  Führer  eines  überregionalen  Sektennetzwerkes  agieren
konnten.1257 Die sektenintere Tradition gibt jedoch das Jahr 1826 als Beginn des Doppelpatriarchats
an.1258 In den Akten werden Yangs und Xus Aktivitäten zudem mit einer „Sekte des blauen Lotos“
(Qinglianjiao 青蓮教 ) in Verbindung gebracht, welche zur Bezeichnung der  Xiantianjiao im 19.
als erstes sui zu zählen, müsste er folglich 1861 geboren sein. Siehe: ZPZZ Daoguang 17/6/17, Lin Zexu ji. Zougao
(zhong) 林則徐集。奏稿（中）, Zhonghua shuju: Beijing, 1985, 430. Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō
kessha no kenkyū, 403 errechnet aus diesen Angaben jedoch 1860 als Geburtsjahr Yuans.
1252Asai  Motoi,  Min-Shin  jidai  minkan  shūkyō  kessha  no  kenkyū,  403.  Wang  Jianchuan,  „Xiantiandao  qianqishi
chutan“, 102 zitiert aus der gleichen Quelle, allerdings ohne die zyklischen Zeichen jiawu.
1253Zupai yuanliu,  ZGMJXY 17, 64. Wang Jianchuan,  „Qinglianjiao daomai yuanliu xinlun“, 21 paraphrasiert die
gleiche Quelle, gibt jedoch fälschlicherweise das Jahr 1826 (Daoguang 6) als Todesjahr an. 
1254Das  Wuqi laozu quanshu ist enthalten in:  ZWDS 24. Ein Nachdruck einer offenbar identischen Ausgabe, datiert
1912 (Xuantong renzi 壬子 [sic!]), ist enthalten in: MJZJ 8. Eine detaillierte Auseinandersetzung mit Yuan Zhiqian
bietet: Takeuchi Fusaji, „Shindai Seirenkyō no kyūsai shisō“.
1255Wuqi Laozu quanshu, in: Zangwai daoshu 24, 174b, 222b, 244ff. Vgl. auch: Takeuchi Fusaji, „Shindai Seirenkyō
no kyūsai shisō“, 55f. und 60f.
1256Wang Jianchuan,  „Xiantiandao qianqishi chutan“,  101 hält dies als Fehlinterpretation eines späteren Textes des
Xiantiandao-Anhängers und Yiguandao-Gründers Wang Jueyi 王覺一.
1257Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 98f.
1258Daomai zong yuanliu, MJZJXB 5, 66a20-66b01; Zupai yuanliu, ZGMJXY 17, 65f.
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Jahrhundert auch Eingang in akademische Kreise gefunden hat.1259 Wie Wang Jianchuan versuchte
zu zeigen,  ist  diese Bezeichnung jedoch irreführend.  So wurde  sie  offenbar  nicht  als  Autonym
verwendet, sondern resultiert Wang zufolge aus einer Verwechslung mit einer äußerlich ähnlichen
religiösen Tradition durch die  federführenden Beamten.1260 Als Selbstbezeichnungen finden sich
hingegen Jindan dadao 金丹大道 („Großer Weg vom Goldzinnober“), Xiantiandao 先天道 („Weg
des Früheren Himmels“), Pudumen 普度門 („Sekte der universellen Erlösung“) und Guigendao 歸
根道 („Weg von der Rückkehr zur Wurzel“), die später teilweise von Abzweigungen der Xiantian-
Tradition als Namen verwendet wurden.1261 Mitunter bezeichneten sich einige Xiantian-Mitglieder
auch als „Drachenblumenversammlung“ (Longhuahui 龍華會).1262
Nach der Hinrichtung der beiden 13. Patriarchen übernahm Yuan Zhiqian erneut die Leitung der
Sekte. Auf seinen Tod im Jahre 1834 folgten offenbar noch kurz aufeinander folgende Stellvertreter,
die jedoch nicht verhindern konnten, dass sich die Xiantian-Sekte allmählich aufzuspalten begann.
Bereits die Anerkennung der zwei gleichzeitig aktiven Patriarchen Yang und Xu lässt auf gewisse
Spannungen  innerhalb  der  Sekte  schließen.  Die  sich  in  dieser  Zeit  allmählich  abspaltenden
Subsekten entwickelten sich in der Folgezeit zu autonomen Religionsgemeinschaften, die in den
meisten Fällen bis heute aktiv sind. Neben den bis heute in Taiwan, unter Überseechinesen, aber
auch (wieder) auf dem chinesischen Festland aktiven Sekten Tongshanshe 同善社  („Gesellschaft
der Gütigkeit“),  Pudumen 普渡門 und Guigenmen 歸根門 ist vor allem Yiguandao 一貫道 zu
nennen.1263 Als zentrales Ereignis im Prozess dieses Schismas gilt dabei ein Treffen hochrangiger
Sektenführer in Hanyang 漢陽 (Hubei) im Jahre 1843. Da es an dieser Stelle zu weit führen würde,
die  Verzweigung  der  Xiantian-Sekten  im  Detail  nachzuzeichnen,1264 beschränkt  sich  diese
Darstellung auf  die  Tradition,  aus der  in  der zweiten Hälfte  des  19.  Jahrhunderts  die  später  in
Taiwan aktiven Zweige Wanquantang 萬全堂 und Qianyuantang 乾元堂 hervorgegangen sind.1265
Bereits  1837 soll  der  aus  Hunan stammende  Chen Yijing  陳依精  (1796-1845) kurzzeitig  die
Leitung übernommen haben. Er war Teil einer fünfköpfigen Führungsriege, die als „innere Fünf
1259Goossaert und Palmer, The Religious Question, 99 übersetzen „Black Lotus Sect“.
1260Zur Verfolgung der  Xiantiandao während der Daoguang-Ära, siehe: Asai  Motoi,  Min-Shin jidai minkan shūkyō
kessha no kenkyū, 401-413.
1261Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 100.
1262Daoguang 25/4/5, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 14.
1263Topley, „The Great Way of Former Heaven“, bes. 368f. 
1264Eine gute Übersicht über die nun einsetzende Verzweigung bietet die Graphik bei: Asai  Motoi,  Min-Shin jidai
minkan shūkyō kessha no kenkyū, 391, die er von Topley, „The Great Way of Former Heaven“, 366-368 abgeleitet
und um die Yiguandao-Linie erweitert hat.
1265Die folgende Darstellung stützt sich auf: Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 422f.; Wang
Jianchuan,  „Xiantiandao  qianqishi  chutan“,  106.  Einige  der  in  diesen  noch  nicht  genannten  Lebensdaten  von
Führungspersönlichkeiten wurden auf Grundlage der Genealogien Zupai yuanliu, ZGMJXY 17, 74-81 und Daomai
zong yuanliu, MJZJXB 5, 67b-69a erstellt.
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Wandlungsphasen“ (neiwuxing 內五行) bezeichnet wurde (vgl. dazu Kapitel 6.3.). Noch vor seinem
Tod  beerbte  ihn  1843  mit  Peng  Yifa  彭 依 法  (1796-1858)  ein  weiteres  Mitglied  dieser
Fünfergruppe.1266 Während drei davon infolge der investigativen Maßnahmen von 1845 verhaftet
und hingerichtet wurden, konnte Peng entkommen und führte sein Amt bis zu seinem Tode fort.
Beerbt wurde er durch Lin Yimi 林依秘 (1804-1865/1873), dem letzten der fünf Führer.1267 Lin gilt
einigen  Quellen  zufolge  jedoch  als  schwache  Führungspersönlichkeit,1268 was  zur  weiteren
Aufspaltung dieser Sektenlinie nach seinem Tod führte.1269 Aus der bereits weiter oben erwähnten
und in Sichuan befindlichen  Xiqiantang  西乾堂 gingen die Zweige Sanhuatang  三華堂 und
Xihuatang 西華堂 hervor. Die Xihuatang wurde durch Lins Adoptivtöchter Jiang Suyang 蔣素陽
(?-1888) und Jiang Suyu 蔣素玉 (?-1900) 1874 in Changsha gegründet.1270 Die einflussreichere und
weit verbreitetere Sanhuatang wurde durch Yu Daolong 宇道龍 (1812-1875), Xie Dao'en 謝道恩
(1824-1875) und Han Daoxuan 韓道宣 (?-1875) gegründet, die die drei ranghöchsten Führer unter
Lin Yimi gewesen sein sollen. Dem Taiwan zongjiao yan'gezhi zufolge war diese Dreiteilung sogar
Lins  testamentarische  Verfügung.1271 Möglicherweise  war  dies  jedoch  auch  nur  ein  Versuch,
verlorene Legitimität im Vergleich zu Lins Töchtern zu konstruieren. 
Nachdem 1875 innerhalb weniger Monate alle drei Führer der Sanhuatang starben, begannen unter
den  drei  Nachfolgern  erneute  Divergenzen  auszubrechen.  Als  einer  unter  vielen  ambitionierten
Sektenmitgliedern  gründete  Xia  Daohong  夏道鴻  (1801-1882) 1876 in  seiner  Heimatprovinz
Sichuan die Yihuatang 一華堂. Unter seinen Nachfolgern Huang Daoquan 黃道全 (1823-1885) und
Fu Daoxiang 傅道祥  (1832-1898) wurde sie zunächst in Wanchengtang 萬成堂 umbenannt und
erhielt unter letzterem schließlich ihren heutigen Namen Wanquantang 萬全堂. Zu Beginn des 20.
Jahrhunderts teilte sie sich nochmals in einen in Henan und einen in Hankou (Hubei) aktiven Zweig
auf. Auch die taiwanische Xiantianpai zählt sich mehrheitlich zur Wanquantang-Tradition, obwohl
ihre früheste Missionierung Taiwans zu einem Zeitpunkt stattfand, als sie diesen Namen noch gar
1266Die Genealogien Zupai yuanliu, ZGMJXY 17, 70 und Daomai zong yuanliu, MJZJXB 5, 67a08-10 geben 1814 als
sein Geburtsjahr an. Dies muss jedoch ein Fehler sein, da das ihm zugeschriebene  Bazi jueyuan  八字覺原 mit
einem Vorwort von 1824 versehen ist. Dass ein etwa zehnjähriges Kind einen religiösen Text dieser Art verfasst ist
zwar  nicht  undenkbar,  aber  dennoch  zumindest  zweifelhaft.  Ein  Neudruck  des  Textes  ist  enthalten  in:  Lin
Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, (II) 257-297. 
1267Sein Todesjahr wird in verschiedenen Quellen unterschiedlich angegeben und konnte bisher noch nicht eindeutig
festgestellt  werden.  Das  der  Guigenmen-Tradition  zugehörige  Huanxiang  baojuan,  5b08 und  36a06  gibt  1865
(yichou 乙丑) an; andere Genealogien sowie die Yiguandao-Tradition haben hingegen 1873, siehe:  Zupai yuanliu,
ZGMJXY 17, 74; Daomai zong yuanliu, MJZJXB 5, 67b09; Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no
kenkyū, 389 und 421. 
1268Huanxiang baojuan, 5a06.
1269Diese Darstellung stützt sich auf: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 151-155.
1270Zur weiteren Entwicklung dieses Zweiges, siehe: Lu Zhongwei, „Xiantiandao Xihuatang xintan“.
1271Taiwan zongjiao yan'gezhi 臺灣宗教沿革誌, von Lin Puyi 林普易 (Lin Xuezhou 林學周) (Taipei: Taiwan Fojiao
yuekanshe, 1950), 16.
258
nicht trug. Der zweite in Taiwan aktive  Xiantian-Zweig führt sich auf die Qianyuantang  乾元堂
zurück, die 1875 von einem dinghang-Träger namens Zhang Zhenyi 張真一 alias  Zhang Yunshan
張運善 in Jiangsu gegründet wurde.1272 
6.2. Die Xiantianpai in Taiwan 
Während sich die Xiantianjiao seit Mitte des 19. Jahrhunderts immer weiter aufzuspalten begann,
wurde sie erst in dieser Phase und damit wesentlich später als die  Longhua- und  Jintong-Sekten
nach  Taiwan  eingeführt.  In  Taiwan  konnten  zwei  der  vielen  Zweigsekten  Fuß  fassen,  die  aus
Sichuan stammende Wanquantang 萬全堂 sowie die in Jiangsu gegründete Qianyuantang 乾元堂.
1273 Wie Statistiken aus dem frühen 20. Jahrhundert klarstellen, waren Xinzhu und Zhanghua frühe
Zentren der Xiantianpai. Während man 1902 in Südtaiwan lediglich 2 Hallen fand,1274 wurden 1918
auf der ganzen Insel insgesamt 21 Tempel gezählt, was im Vergleich zu den 119 Longhua- und 32
Jintong-Hallen jedoch immer noch die Stellung der  Xiantianpai als quantitativ kleinste der drei
Zhaijiao unterstreicht.1275 1958  stellte  die  Wanquantang  eine  Liste  von  27  aktiven  Tempeln
zusammen.1276 Mit allein 36 Tempeln dieses Zweigs führt eine 1973 publizierte Liste die Höchstzahl
an.1277 Bei meiner Feldforschung im Jahr 2010 konnte in der Fuquantang 福全堂 nahe Gaoxiong
eine Liste  mit  neun noch aktiven  zhaitang in  den Kreisen Gaoxiong und Pingdong eingesehen
werden.1278 Jedoch bleibt unklar, wie viele weitere  Xiantian-Tempel gegenwärtig noch aktiv sind.
Im Gegensatz zu den ohne größere Schwierigkeiten quantisierbaren Tempelzahlen sind Aussagen
über Mitgliederzahlen aus verschiedenen Gründen nur begrenzt möglich, was jedoch in erster Linie
dem Mangel  an Daten geschuldet  ist.  Während 1902 in den beiden einzigen erfassten Tempeln
insgesamt  etwa  90  Mitglieder  ausgemacht  wurden,1279 konnte  1918  eine  Erhöhung  der
Mitgliederzahl in Tainan von 70 auf 187 Personen festgestellt werden.1280 1926 hingegen wurden in
1272Dieser gesamte Überblick folgt: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 154f. 
1273Einen Überblick über die Geschichte der  Xiantianpai in Taiwan bieten: Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong
yanjiu, 232-237; Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 179f.; Jones, Buddhism in Taiwan, 26-29.
1274Nanbu Taiwan shi 南部臺灣誌 , herausgegeben von der Präfektur Tainan (Tainanchō 台南廳 ) im Jahre 1902,
ZGFZCS-Taiwan 302:3, 28ff.
1275Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho 臺灣宗教調査報告書 , von Marui Keijirō 丸井圭治郎 , Vorwort datiert 1919
(Reprint: Taipei: Jieyou chubanshe, 1993), Anhang 1: 6.
1276Guoli chenggong daxue jianzhuxuexi (Hrsg.), Tainan shi disanji guji Zexiantang diaocha yanjiu ji xiuhu jihua, 19.
1277Taiyi jinhua zongzhi 太乙金華宗旨 (Das Geheimnis der goldenen Blüte), herausgegeben von der Xinde Fotang 心
德 佛 堂  (Fengshan, 1973),  Anhang (54-57).  Der Druck könnte auch von 1975 stammen, da im Kontext  eines
offenbar durch fuluan offenbarten Gedichts auf der ersten Seite des Büchleins das Jahr „Minguo 64“ erscheint. Die
Liste selbst ist nicht extra datiert, könnte möglicherweise also auch etwas älter sein. 
1278Feldbesuch 24.07.2010. Ein in der Xindetang  心德堂  am selben Tag eingesehene Liste ist mit der in im Taiyi
jinhua zongzhi abgedruckten nahezu identisch und daher von keiner Aussagekraft über die heutige Lage.
1279Nanbu Taiwan shi, 28ff.
1280Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, Anhang 11: 48. 
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ganz Taiwan nur 52 vollständig initiierte Mitglieder der Xiantianpai gezählt, wobei 32 dieser allein
in  der  Gegend  Xinzhu  ansässig  waren.1281 Selbst  wenn  diese  Zahlen  der  Realität  entsprachen,
erlauben sie jedoch kein genaues Bild über die breitere Anhängerschaft der Sekte.
Der notwendigerweise unvollständigen Liste Lin Meirongs zufolge hat es seit der Einführung der
Xiantianpai in Taiwan bis heute insgesamt 77 Tempel gegeben, die jedoch niemals alle zur gleichen
Zeit existierten.1282 Insgesamt fällt auf, dass neben dem taiwanischen Osten auch im Zentrum der
Insel kaum Spuren der Xiantianpai zu finden sind. In Miaoli konnte keine einzige, in Taizhong und
Nantou lediglich drei Hallen der  Xiantianpai ausgemacht werden. Von den insgesamt 77 Tempeln
sind 49 eindeutig der Wanquantang und nur 13 der Qianyuantang zuzurechnen. Betrachtet man die
geographische Verteilung dieser, fällt  auf,  dass letztere nur im Norden der Insel in den Kreisen
Taipei, Taoyuan, Xinzhu und Yilan verbreitet war. Darunter entfallen allein sieben zhaitang auf den
Kreis Taipei, der somit als Zentrum dieses Zweigs gelten dürfte. Die Wanquantang hingegen war
mit  nur  einem Tempel  in  Taipei  und lediglich vier  in  Xinzhu im Norden kaum präsent.  Etwas
stärker vertreten war sie hingegen in Zhanghua und Yunlin mit sieben zhaitang. Mit insgesamt 24
Hallen und somit fast  der Hälfte aller  diesem Zweig  zuordenbaren Tempel stellt  der Süden um
Gaoxiong und Pingdong jedoch das unbestreitbare Zentrum der Wanquantang dar.
Eine bemerkenswerte Entwicklung hat es auf der Insel Penghu gegeben, da alle dortigen sieben
zhaitang zur Wanquantang gehörten. Umso erstaunlicher dabei ist, dass neben den 1881 und 1902
gegründeten ältesten Tempeln des Eilands drei Neugründungen in den Jahren 1962 bis 1972, sowie
eine  Umgestaltung  zum  Xiantian-Tempel  im  Jahre  1961  dokumentiert  werden  konnten.  Eine
derartig  beeindruckende  quantitative  Steigerung  im  Nachkriegs-Taiwan  ist  für  die  Zhaijiao
insgesamt untypisch und erfordert aufgrund dieses Seltenheitswertes weitere Forschung. Die starke
Präsenz  der  Xiantianpai könnte  unter  anderem  mit  dem  Fehlen  eines  etablierten
Mönchsbuddhismus  auf  der  Insel  in  Zusammenhang  gebracht  werden.  Neben  zwei  nur  mäßig
erfolgreichen  Missionsstandorten  japanischer  buddhistischer  Schulen  wurde  erst  1963  der  erste
monastisch-buddhistische Tempel auf Penghu gegründet. In den darauffolgenden 20 Jahren folgten
drei weitere. Auf der anderen Seite verloren die ältesten beiden Xiantian-Standorte seit den 1960er
Jahren nach dem Tod ihrer Hallenleiter relativ rasch an Bedeutung und dienen heute lediglich der
privaten Andacht.1283 Damit hat das Eiland eine ähnliche Entwicklung wie Taiwan insgesamt im
1281Nanying Fojiao 5 南瀛佛教  (1927), no. 4, 62. Die exakt identische Zahlenverteilung wird im Taiwan zongjiao
yan'ge zhi, 18 als Ergebnis einer Untersuchung von 1940 ausgegeben, was jedoch als unglaubwürdig einzustufen ist,
da sich in 14 Jahren an dieser Verteilung etwas geändert haben dürfte.
1282Die folgenden Rechnungen basieren auf der Liste: Lin Meirong,  Taiwan de zhaitang yu yanzi, 29-45. Dabei sei
jedoch zu beachten, dass nicht in allen Fällen eine Affiliation des jeweiligen Tempels angeben ist und zudem sieben
der genannten 77 zhaitang sowohl zur Xiantianpai, wie auch zur Longhuapai gerechnet werden. Was genau dies zu
bedeuten hat, bleibt ohne weitere Quellen reine Vermutung.
1283Yu Guanghong, Magong de simiao, 108-111.
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Kleinen  nachgeahmt.  Die  Verspätung  dieser  Tendenz  kann  auf  die  Abgeschiedenheit  Penghus
zurückgeführt werden. 
6.2.1. Wanquantang
Sowohl die meisten historischen Quellen, wie auch die Religionsforschung, bringen die Etablierung
der Xiantianpai in Taiwan mit der Arbeit der beiden festländischen Missionare Huang Changcheng
黃昌成 und Li Changjin 李昌晉 in Verbindung, wobei die Mehrzahl der frühen Quellen nur Huang
Changcheng  erwähnt,  der  1861  nach  Taiwan  geschickt  worden  sein  soll.1284 Einzig  die
Gesamtgeschichte Taiwans des Gelehrten Lian Heng von 1919 erwähnt auch Li Changjin.1285 Dem
Longhua-Anhänger Lin Xuezhou zufolge soll Li Changjin im Jahre 1855 und damit sogar noch vor
Huang Changcheng nach Taiwan gekommen sein.1286 In Abweichung von der gängigen Darstellung
macht die  Beschreibung Südtaiwans  von 1902, die als erste Quelle etwas ausführlicher über die
Zhaijiao berichtete, eine nicht genauer identifizierte  Person namens Xue  薛姓  als Initiator der
Xiantianpai in Taiwan aus.1287 Gemeint ist vermutlich Xue Yunheng  薛運亨 , der Huang Yujies
Ausführungen  zufolge  direkt  nach  Huang  Changchengs  Tod zeitweilig  mit  ihm die  Leitung  in
Taiwan und Penghu übernommen haben soll.1288 
Auch  die  sekteninterne  Tradition  sieht  in  beiden  Missionaren  den  Beginn  der  Xiantianpai in
Taiwan. Huang Yujie zufolge sollen sie durch ihren Meister  Li Daosheng  李 道 生  nach Taiwan
geschickt  worden sein.1289 Beide  teilten  sich  die  Arbeit  geographisch  auf.  Li  gründete  1855  in
Xinzhu die Fulintang  福林堂 und war von dort aus für Nordtaiwan zuständig; Huang hingegen
gründete  1861  in  Tainan  die  Bao’entang  報恩堂 ,  von  wo  aus  er  den  taiwanischen  Süden
missionierte.1290 Einige externe Quellen sagen zwar nichts über Lis Beziehung zur Fulintang aus,
1284Rinji Taiwan kyūkan chōsa-kai daiichibu chōsa daisankai hōkokusho 臨時臺灣舊慣調査會第一部調査第三回報
告書 (Tokyo: Tōyō insatsu kabushiki kaisha, 1911), Bd. 2, 257f.; Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 79.
1285Taiwan tongshi 臺灣通史, herausgegeben von Lian Heng 連橫, Vorwort datiert 1918, TWWXCK 128, 579.
1286Taiwan zongjiao yan'gezhi, 17.
1287Nanbu Taiwan shi, 27.
1288Zongjiao jiangxihui yuanyou 宗教講習會緣由, von Huang Yujie, unter dem Titel „Zongjiao jiangxihui ziliao 宗教
講習會資料“ enthalten in: TWZJZL 23, 1-123, hier: 11f. Die Handschrift enthält Vorlesungen der Jahre 1912 bis
1915, dieser Abschnitt ist datiert auf Januar 1912 (Meiji 25/1/10). Ein besser lesbarer Neudruck dieses Abschnitts ist
enthalten in: Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 234.
1289„Zongjiao jiangxihui ziliao“, TWZJZL 23, 10.
1290Zur Fulintang, siehe die Masterarbeit von Li Luanxian, “Xinzhu-shi Fulintang zhi yanjiu”; zur Bao'entang, siehe:
Guoli chenggong daxue jianzhuxuexi (Hrsg.), Tainan shi disanji guji Zexiantang diaocha yanjiu ji xiuhu jihua, 20f.
Den Hauptbüchern der japanischen Kolonialzeit zufolge soll die Bao'entang ein Zweigtempel der Xihuatang 西華堂
in Sichuan sein. Dabei muss jedoch ein Fehler vorliegen, zumal sich letztere in Hunan befindet. Vgl. Jibyō daichō:
Tainanshi 寺廟台帳―台南市, 04409.
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interne Quellen bestätigen allerdings  die  Verbindung.1291 Die Nord-Süd-Aufteilung wurde später
unter den taiwanischen Führern Huang Yujie  黃玉階  und seinem Halbbruder  Huang Jian  黃監
beibehalten.1292 In Tainan wurden 1879 die Zexiantang 擇賢堂 und 1907 die Chongdetang 崇德堂
als  Zweighallen  der  Bao'entang  gegründet.1293 Das  Schicksal  der  drei  Tempel  war  stets  eng
miteinander verknüpft, zumal der langjährige Bao'entang-Leiter Chen Yaowen 陳耀文 (1883-1961)
zeitweilig  auch  der  Chongdetang  vorstand.1294 Während  in  der  Anfangszeit  offenbar  noch  gute
Kontakte  zu  den  Muttertempeln  in  China  bestanden,  sollen  diese  den  Untersuchungen  der
japanischen Kolonialzeit zufolge bereits seit Ende des 19. Jahrhunderts eingeschlafen sein.1295
Die für die Entwicklung der  Xiantianpai in Taiwan prägendste Figur war  Huang Yujie  黃玉階
(1850-1918) alias Huang Daohui  黃道輝 .1296 Bereits als Jugendlicher trat der im heutigen Kreis
Taizhong geborene und als Arzt der traditionellen chinesischen Medizin tätige Huang im Jahre 1867
der Xiantianpai bei und übernahm Verwaltungsaufgaben an der Seite Li Changjins.1297 1872 begab
er sich auf Geheiß des festländischen Meisters Cai Yunchang  蔡運昌  nach Taipei, um dort zu
missionieren. Dort gründete er 1892 im heutigen Bezirk Wanhua 萬華區 die Xingshantang 興善堂,
die 1915 mit der von seiner Adoptivtochter gegründeten Fuqingtang 福慶堂 zur Zhishantang 至善
堂  vereinigt wurde.1298 Neben dieser ersten  Xiantian-Halle im Raum Taipei war er auch an der
Gründung weiterer  zhaitang in  Taiwan beteiligt,  z.B.  der  Mingshantang  明善堂  im heutigen
Taipeier Bezirk Datong 大同區  im Jahre 1910 oder der Fujitang 福吉堂 in Zhanghua im Jahre
1915.1299 Zusätzlich sammelte er Spenden für die 1889 gegründete und heute unter dem Namen
1291Shinchiku chōshi 新竹廳志, herausgegeben von Namikoshi Shigeyuki 波越重之, datiert 1907, ZGFZCS-Taiwan
227, 249; Jibyō chōsasho: Shinchikuchō 寺廟調査書―新竹廳, vermutlich von 1915, 11040:7; ZJDCS: Xinzhuxian
(1959), 40162. Zur Frühgeschichte im 19. Jahrhundert, siehe: Li Luanxian, „Xinzhu-shi Fulintang zhi yanjiu“, 41-
51.
1292Huang Mei, „Taiwan Bukkyō no Senten-ha ni tsuite“, 201.
1293Zur Zexiantang, siehe:  Guoli chenggong daxue jianzhuxuexi (Hrsg.),  Tainan shi disanji guji Zexiantang diaocha
yanjiu ji xiuhu jihua 臺南市第三級古蹟擇賢堂調查硏究及修護計畫 . Zur Chongdetang, siehe: Jibyō daichō:
Tainanshi, 05136.
1294Guoli chenggong daxue jianzhuxuexi (Hrsg.), Tainan shi disanji guji Zexiantang diaocha yanjiu ji xiuhu jihua, 20-
23.
1295Jibyō daichō: Tainanshi, 04409.
1296Die folgende Darstellung stützt sich auf:  Taiwan zongjiao yan'gezhi, 17; Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong
yanjiu,  232ff.;  Li  Luanxian,  „Xinzhu-shi  Fulintang  zhi  yanjiu“,  61-65.  Vgl.  auch  die  (teils  fehlerhafte)
Zusammenfassung in: Jones,  Buddhism in Taiwan, 28f. Ein handschriftlicher tabellarischer Lebenslauf unter dem
Titel „Kō Gyokkai no rireki 黃玉階の履歷“, datiert 1916, ist enthalten in: TWZJZL 23, 124-143. Zu Huang Yujie,
siehe auch: Li Shiwei, „Shen shi weimo bu zhuohua“.
1297Jones,  Buddhism in Taiwan, 28 gibt als Geburtsort fälschlicherweise Taipei an, was von anderen Quellen jedoch
nicht gestützt wird.
1298Das ZJDCS: Taibeishi (1959), 35038 nennt 1872 als Gründungsdatum der Halle. Andere, frühere Quellen geben
jedoch alle 1892 an, siehe z.B.: Zhishantang yangezhi 至善堂沿革誌, verfasst von Lin Puyi 林普易, datiert 1916,
zitiert in: Taiwan zongjiao yan'gezhi, 17.
1299ZJDCS: Taibeishi (1959), 35044; Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01046:404b.
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Longyunsi  龍雲寺  bekannte  Longhua-Halle  Xinshantang  信善堂 .1300 Nach  dem Tod  aller
festländischer Missionare gegen Ende des 19. Jahrhunderts übertrug der aus Xiamen kommende
Meister Sheng Daofeng 盛道豐 Huang im Jahre 1909 die Leitung über Taiwan und Penghu. Zwei
Jahre später bekräftigte Meisterin Lei Daoxing 雷道興 aus Zhejiang diesen Schritt nochmals und
erhob ihn zum Grad dinghang.1301
Nach dem Xilai-an-Zwischenfall in Tainan im Jahre 1915 engagierte sich Huang für die Gründung
einer  gesamttaiwanischen  religiösen  Vereinigung.  Zu  diesem  Zweck  soll  er  das  Statut  einer
religiösen Vereinigung der Taiwaner (Bendaoren zongjiaohui guize 本島人宗教會規則) entworfen
haben, welches zwar nicht mehr zu seinen Lebzeiten in der Gründung einer solchen Organisation
mündete,  jedoch  Einfluss  auf  die  Schaffung  späterer  nationaler  Vereinigungen  wie  der  1922
gegründeten „Buddhistischen Vereinigung Südmeer“ (Nanying Fojiaohui 南瀛佛教會) hatte. In ihr
waren  als  Vertreter  der  Xiantianpai Huang  Yujies  Bruder  Huang  Jian  sowie  der  Leiter  der
Bao'entang in Tainan, Chen Yaowen, vertreten. In Anlehnung an Li Tianchun war es bisher Usus,
anzunehmen,  dass  Huang  Yujie  das  Statut  erst  infolge  der  Erfahrung  des  Xilai-Zwischenfalls
verfasst habe.1302 Wie anhand der in einer Abschrift enthaltenen Datumsvorgabe „Meiji xx“ jedoch
zweifelsfrei zu erkennen ist, muss Huang es vor dem Tod des Meiji-Tennōs – also spätestens im Juli
1912 – konzipiert haben.1303 Neben seiner Funktion als religiöser Führer der Xiantianpai war Huang
von 1909 bis zu seinem krankheitsbedingten Tod auch Vorsteher von Dadaocheng 大稻埕區, was
Teil  des  heutigen  Bezirks  Datong 大同區  ist.1304 Zudem war  er  eine  gesellschaftlich  aktive
Persönlichkeit, was sich unter anderem in der Gründung eines Krankenhauses, der Durchführung
von  Maßnahmen  zur  Rehabilitation  entlassener  Sträflinge  und  seines  Engagements  gegen  als
überkommen wahrgenommene Bräuche, wie das Füßebinden bei jungen Mädchen und das Tragen
des  Zopfes,  zeigt.  Außerdem pflegte  er  gute  Beziehungen  zu  den  Japanern.  So  diente  er  den
japanischen Forschern der Untersuchungen von 1915 bis 1917 auch als Hauptinformant über die
Xiantianpai.1305
Nach Huang Yujies Tod im Jahre 1918 übernahm sein Halbbruder  Huang Jian 黃監  (1870-1958)
1300ZJDCS: Taibeishi (1959), 35122.
1301Jones,  Buddhism in Taiwan,  28f.  gibt fälschlicherweise 1908 und 1910 als Daten an, in allen Quellen werden
jedoch die Jahre Xuantong 1 und 3, also 1909 und 1911, genannt, vgl. Taiwan zongjiao yan'gezhi, 17; Taiwan sheng
tongzhi gao, 101. Selbst Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong yanjiu, 233, auf den sich Jones bezieht, gibt 1909
und 1911 an.
1302Taiwan sheng tongzhi gao,  114; Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong yanjiu,  233;  Zheng Zhiming, „Taiwan
Zhaijiao de yuanyuan yu liubian“, 46; Jones, Buddhism in Taiwan, 68.
1303Das Statut ist abgedruckt in: TWZJZL 22, 230-247. Die Datumsvorgabe findet sich auf S. 239.
1304Li Shiwei, „Shen shi weimo bu zhuohua“, 97. Einige Autoren (z.B. Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 176)
geben  fälschlicherweise  1907  als  Beginn  seiner  Amtstätigkeit  an,  doch  die  meisten  Quellen,  u.a.  seine
zeitgenössische Biographie, haben 1909, siehe: „Kō Gyokkai no rireki“, datiert 1916, TZWJZL 23, 138.
1305Jones, Buddhism in Taiwan, 28.
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alias Huang Daohong 黃道弘 die Leitung der Xiantianpai in Taiwan.1306 Von 1928 bis zu seinem
Tod war er zudem Abt der 1913 von ihm, seinem Bruder sowie anderen gegründeten Fujitang 福吉
堂 in Zhanghua,1307 und er war auch an der Verwaltung der 1932 gegründeten Qingfutang 慶福堂 in
Tainan beteiligt.1308 1935 reiste  er  zur  Wanquantang nach Hankou und erhielt  die  Leitung über
Zhejiang, Fujian (und Taiwan). Im Juli 1948 reiste er erneut nach Hankou. Während der japanischen
Kolonialzeit reichte sein Einfluss jedoch weit über die  Xiantianpai hinaus. So war  er neben dem
Vorsitzenden  des  Religionsamtes  Marui  Keijirō,  zwei  buddhistischen  Mönchen  sowie  dem
Longhua-Führer Chen Huo  陳火 (?-1934) aus Taipei der einzige Zhaijiao-Vertreter, der an den 1921
initiierten  Planungen  zur  Gründung  der  Nanying  Fojiaohui beteiligt  war.  Unter  den  14
Gründungsmitgliedern der Vereinigung, zu denen neben Marui sechs buddhistische Mönche und
ebenso  viele  Longhua-Anhänger  zählten,  war  er  ebenfalls  als  einziger  Xiantian-Repräsentant
vertreten.1309 Dies  und die  Tatsache,  dass  kein  Jintong-Vertreter  in  der  Entstehung der  Nanying
Fojiaohui  involviert  war,  bestätigt  zudem  sein  gutes  Verhältnis  zur  Longhuapai,  welches
zweifelsohne  auch  auf  die  freundschaftliche  Beziehung  Chen  Huos  zu  Huang  Jians  Bruder
zurückzuführen  sein  dürfte.  Dieser  hatte  sich  nämlich  u.a.  aktiv  an  der  Finanzierung  der
Xinshantang  信善堂  (heute Longyunsi) beteiligt,  in der Chen Huo aktiv und von 1921 bis zu
seinem Tod sogar als Abt tätig war.1310
Kurz nach Huangs Tod im Jahre 1958 wurde der aus Xinzhu stammende Zeng Yuhui 曾玉暉 (1885-
1961) alias Changchen 昌琛 im Konsens als Nachfolger bestimmt.1311 Von 1944 bis zu seinem Tod
leitete er die Fulintang, in der er auch initiiert worden war. Bald darauf wurde in der Fujitang in
Zhanghua, in der Huang Jian ehemals tätig gewesen war, eine nationale Versammlung abgehalten,
bei der u.a. ein Statut in seinem Andenken verabschiedet wurde. Darin wurde u.a. festgelegt, dass
jede Xiantian-Halle seinen Geburtstag feiern solle. Bei einer ähnlichen Veranstaltung im Jahre 1960
1306Zu Huang Jian, siehe: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 234; Li Luanxian, „Xinzhu-shi Fulintang zhi
yanjiu“, 65f.
1307Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01046: 402a, 403a; Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 54f.
1308Tainan-shū shibyō meikan 台 南州祠廟名鑑 , von Sagara Yoshiya  相良吉哉  (Tainan: Datong Shuju, 1933),
TWZJZL 27, 443.
1309Nanying Fojiaohui huibao 南瀛佛教會會報 1, no. 1 (1923), 19f. Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu,
234  zufolge  sei  auch  der  einflussreiche  Abt  der  Bao'entang  in  Tainan,  Chen  Yaowen,  im  Gründungskomitee
vertreten gewesen. Die in obiger Zeitschrift abgedruckte Liste der Gründungsmitglieder nennt ihn jedoch nicht.
1310ZJDCS: Taibeishi (1959), 35122.
1311Zu Zeng Yuhui, siehe: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 234f.; Li Luanxian, „Xinzhu-shi Fulintang zhi
yanjiu“, 73-78. Li Luanxian gibt Zengs Todesjahr an mehreren Stellen als 1965 an (S. 73, 77, 80), jedoch ohne einen
Quellennachweis dafür anzugeben. An anderer Stelle hat sie jedoch 1961 (S. 85), wie es auch in der bisherigen
Forschung  getan  wurde.  Auch  in  ihrem  in  Zusammenarbeit  mit  Li  Yuzhen  veröffentlichten  Artikel  gibt  sie
seltsamerweise beide Versionen an, siehe:  Li Luanxian und  Li Yuzhen, „Xinzhu zhaitang xunli: Fulin tang“,  100
(1961)  und  103  (1965).  Auf  einem  in  Li  Luanxian,  „Xinzhu-shi  Fulintang  zhi  yanjiu“,  15  (Abbildung  13)
abgedruckten Foto anlässlich einer Feierlichkeit von 1965 ist in der Mitte eine Person zu sehen, die Zeng Yuhui sein
könnte.
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wurde versucht, eine ideelle und organisatorische Neuordnung anzugehen.1312 Infolge dessen konnte
im  Folgejahr  eine  Schulung  für  Hallenleiter  in  der  Mingdetang  明 德 堂  im südtaiwanischen
Donggang  東 港  abgehalten  werden.  Trotzdem  engagierte  sich  Zeng  auch  im  organisierten
Mönchsbuddhismus  und  wurde  1951  zum  ersten  Leiter  des  Xinzhu-Zweiges  der  BAROC
gewählt.1313 Doch  schon  im  Juni  1961 endete  Zeng  Yuhuis  Reformeifer  durch  seinen
überraschenden Tod. Im Oktober desselben Jahres einigte man sich auf Xu Wentong  許文通 (?-
1967) als Nachfolger. Er setzte sich sehr für aktive Mission ein, verstarb jedoch unglücklicherweise
ebenfalls relativ zeitnah. 
Auf  ihn  folgte  der  aus  Gaoxiong  stammende  Zheng  Rongsheng  鄭榮生  (1902-1984)  alias
Changsheng 昌生.1314 Auch er war Reformen zugeneigt und initiierte einen regeren Austausch mit
der Außenwelt. So hielt er zahlreiche kulturelle Veranstaltungen wie z.B. Poesiewettbewerbe ab.
Anlässlich  des  1971  vollendeten  Neubaus  der  Xindetang  心德 堂  in  Fengshan  鳳山市  bei
Gaoxiong, deren Hallenleiter  er  war,  wurde ein 49tägiges  jiao-Ritual 醮  durchgeführt,  an dem
neben  ranghohen  Politikern  der  Zentralregierung  auch  Mitglieder  von  Phönixhallen  und
Rezitationsgruppen  teilnahmen.1315 Die  Leitung der  Halle  obliegt  seit  seinem Tod seinem Sohn
Zheng Mingxiang  鄭明祥 ,1316 über die Führung der  Xiantianpai ist  mir hingegen leider nichts
bekannt.
In den ersten Jahrzehnten waren die Tempel Fulintang und Fujitang, sowie während der japanischen
Kolonialzeit  die  Bao'entang in Tainan Zentren des  Wanquantang-Zweiges.  Ab Ende der  1960er
erlangte  die  Xindetang  in  Fengshan  durch  die  Ernennung  ihres  Abts  zum  Leiter  der
gesamttaiwanischen Xiantianpai eine zentrale Rolle.  
6.2.2. Qianyuantang
Der erst 1875 gegründete Qianyuantang-Zweig ist erst kurz vor der Wende zum 20. Jahrhundert
nach Taiwan gekommen. Dieser zeitliche Rückstand von etwa 40 Jahren erklärt möglicherweise
auch das quantitativ geringere Auftreten im Vergleich zur Wanquantang. Dieser Zweig führt sich auf
1312Das neue Statut ist abgedruckt in: Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 235ff.
1313Li Luanxian, „Xinzhu-shi Fulintang zhi yanjiu“, 74.
1314Die Lebensdaten wurden auf der Grundlage eines informellen Gesprächs rekonstruiert, das bei einem Feldbesuch
am 24.07.2010 in der Xindetang 心德堂 nahe Gaoxiong stattfand. Diesen Angaben zufolge starb Zheng im Jahre
Minguo 73 (1984) im Alter von 83 sui (84 Jahre) und muss also 1902 geboren sein.
1315Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong yanjiu,  235f.  Jiao-Rituale im engeren Sinne werden von speziell  dafür
engagierten daoistischen Priestern als Teil eines größeren Festes unter Ausschluss der Öffentlichkeit durchgeführt.
Im  populären  Sprachgebrauch  allerdings  werden  oft  auch  die  Feste  selbst  als  jiao  bezeichnet,  siehe:  Seiwert,
Volksreligion und nationale Tradition,  96-99. Zu den  Jiao-Ritualen im engeren Sinne und ihrer Liturgie,  siehe:
Lagerwey, Taoist Ritual in Chinese Society and History, 51-167.
1316Informelles Gespräch, Xindetang (24.07.2010).
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die Qianyuantang  乾元堂 zurück, die 1875 von einem dinghang namens Zhang Zhenyi  張真一 alias
Zhang Yunshan  張運善 in Jiangsu gegründet wurde. Sein Nachfolger Zhang Zhenyuan  張真元 (?-
1909) soll 1897 mit der Taihetang  太和堂 in Xinzhu die erste zhaitang dieser Tradition in Taiwan
gegründet haben.1317 Einer von Lin Wanchuan benutzten Genealogie der Taihetang zufolge sieht sich
der Qianyuantang-Zweig wie auch die zuvor besprochene Wanquantang in der Nachfolge der so
genannten „Drei Herren“ (sangong 三公) Yu Daolong, Xie Dao'en und Han Daoxuan.1318
Während  sich  die  interne  Tradition  auf  das  Jahr  1897  als  Beginn  der  Institutionalisierung  des
Qianyuantang-Zweigs in Taiwan geeinigt zu haben scheint,1319 geben diverse Lokalbeschreibungen
und andere Primärquellen als  Gründungsjahre 1891, 1897, 1909 oder 1914 an.1320 Das Gebäude
existiert  zwar  noch  heute,  scheint  aber  unbewohnt  zu  sein  und  zu  verfallen,1321 sodass  eine
Nachprüfung mit Quellen der Taihetang nicht möglich war. Ohne weitere Daten kann jedoch vorerst
nicht eindeutig entschieden werden, welches Datum tatsächlich den institutionalisierten Beginn der
Qianyuantang  in  Taiwan  markiert.  Zudem  impliziert  die  Gründung  eines  neuen  Tempels  die
Präexistenz einer  Gemeinde,  für  die  dieser  überhaupt  gebaut  wurde.1322 So soll  Lin Wanchuans
Forschung zufolge der spätere erste Abt der Taihetang namens Chen Yunrong  陳運榮 bereits 1878
nach China gegangen sein und bei Meister Zhang Zhenyi gelernt haben.1323 Auf Zheng Zhiming
verweisend  behauptet  Charles  Jones  jedoch,  dass  besagter  Chen  Yunrong  gegen  Ende  des  19.
Jahrhunderts  von  China  nach  Taiwan  gekommen  sein  soll.  Beide  Autoren  bleiben  jedoch
verlässliche  Quellenangaben  schuldig.1324 Sekteninternen  Quellen,  wie  einer  1934  in  der
Yuanhengtang  元亨堂 im Kreis Taipei errichteten Steleninschrift, zufolge soll Chen Yongrong 陳永
榮, wie er dort genannt wird, jedoch aus Xinzhu stammen. Er wird dort als „dharmaerbe“ (fasi 法
嗣) der Qianyuantang in Taiwan vorgestellt.1325 Somit dürfte zumindest klar sein, dass es bereits vor
der Gründung der Taihetang Anhänger des Qianyuantang-Zweiges in Taiwan gegeben hat.
Die  eben  zitierte  Stelen-Inschrift  liefert  zudem  Informationen  zur  weiteren  Geschichte  der
Qianyuantang in Taiwan. Als erste Zweigtempel der Taihetang gründete Chen Yongrongs Schüler
1317Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 155.
1318Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 236f.
1319Festgehalten  z.B.  in  der  Steleninschrift  Zhaijiao  Xiantianpai  yuanliu 齋教 先 天 派 源流  („Ursprung  und
Entwicklung der Xiantianpai der Zhaijiao“), errichtet 1934 (Shōwa 9/11/5) in der Yuanhengtang 元亨堂 im Kreis
Taipei. Ich habe sie bei einem Feldbesuch am 24.08.2010 eingesehen. Der für diesen Kontext wichtige Teil über
Taiwan ist zudem zitiert in: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 236f.
1320Kan Zhengzong, „Xinzhu-shi de Zhaijiao yu zhaitang“, 26.
1321Feldbesuch, 01.06.2010.
1322Üblicherweise existiert zuerst eine Gemeinde, die sich zunächst in provisorischen Tempeln oder Privatgebäuden
versammelt und erst bei allmählichem Anwachsen Gelder für die Gründung eines eigenen Tempels sammelt.
1323Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 236.
1324Jones,  Buddhism in Taiwan, 28; Zheng Zhiming, Taiwan minjian zongjiao jieshe, 40, jedoch leider ohne Angabe
von Quellen.
1325Stele Zhaijiao Xiantianpai yuanliu, o. S.
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Jiang Changyu 江昌裕 die Liuyetang 六也堂 im Kreis Taoyuan.1326 Seine Schüler Wang Wenbin
王文彬 und Chen Xizhou 陳錫周 gründeten im Kreis Taipei die Tempel Xingxiutang 醒修堂,1327
Zeshantang 擇善堂 (1921) und Pu'antang 普安堂 (1914).1328 Wang Wenbin soll 1909 zudem nach
China gereist sein, um den Patriarchen des Haupttempels Qianyuantang in Jiangxi aufzusuchen.
Später gründete er 1931 noch die besagte Yuanhengtang nahe Sanxia im Süden von Taipei.1329 
Die weitere Entwicklung der Qianyuantang in Taiwan liegt aufgrund fehlender zusätzlicher Quellen
jedoch  weitestgehend  im  Dunkeln.  Wie  schon  an  den  in  der  eben  besprochenen  Inschrift
aufgezählten  zhaitang zu erkennen, beschränkte sich ihre Verbreitung auf den Norden der Insel.
Insgesamt kann von lediglich 13 Tempeln dieses Zweiges in den Kreisen Taipei, Taoyuan, Xinzhu
und Yilan ausgegangen werden, wobei Taipei mit sieben Hallen das Zentrum der Qianyuantang
bildete.1330 Ebenso  ist  auffällig,  dass  die  Gründungsdaten  der  angesprochenen  Tempel  in  den
Quellen fast in jedem Fall stark variieren. Dies lässt auf eine gewisse Verschlossenheit gegenüber
Außenstehenden schließen. Dennoch lässt sich festhalten, dass die Mehrzahl der  zhaitang in den
Jahren 1910 bis 1935 gegründet wurden. Lediglich die nahe der oben erwähnten Xingxiutang im
Kreis Taipei befindliche Pumingtang 普明堂 soll erst 1966 gegründet worden sein. Wie unschwer
zu erkennen, ist der Höhepunkt der Ausbreitung der Qianyuantang jedoch in den ersten Jahrzehnten
des 20. Jahrhunderts zu suchen. Heutzutage teilen auch die ohnehin wenigen Qianyuantang-Hallen
das Schicksal anderer  zhaitang und verfallen, wurden in buddhistische Tempel umgewandelt oder
sind nur noch begrenzt und im kleinen Kreis religiös aktiv.1331
6.3. Organisation und Verwaltungsstruktur
Schenkt man den frühesten Quellen der japanischen Kolonialzeit wie dem Untersuchungsbericht
über die Religionen Taiwans von 1919 Glauben, gab es in der damaligen Xiantianpai keine Grade,
1326Auch hier variieren die Gründungsdaten in den Quellen zwischen 1906, 1911 und 1913, siehe:  Lin Meirong,
Taiwan de zhaitang yu yanzi, 21; ZJDCS: Taoyuanxian (1983), 24024; Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang 桃園
縣大溪鎮寺廟台帳 (ursprünglicher Titel: Taikeigun jibyō daichō 大溪郡寺廟台帳), 00007; TWFJDG, 93.
1327Die Gründung der Xingxiutang wird in verschiedenen Quellen wahlweise 1907, 1911 oder 1921 verortet, siehe:
Stele Zhaijiao Xiantianpai yuanliu, o. S.; TWFJDG, 47; Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 21.
1328Die Gründungsjahre folgen: Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 20.
1329Stele Zhaijiao Xiantianpai yuanliu, o. S.
1330Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 19-45. Dabei sei allerdings zu beachten, dass die Quellen nicht in allen
Fällen Aufschluss über die exakte Affiliation des jeweiligen Tempels liefern. Zudem hat Lin mit der Zhenyitang 真
一 堂  in  Douliu  斗 六  (Kreis  Yunlin)  einen  14.  Tempel  ausgemacht,  der  neben  der  Longhuapai auch  zur
Qianyuantang der  Xiantianpai gehört haben soll (S. 34). Die Affiliation der Zhenyitang zur Xiantianpai wird von
den mir vorliegenden Quellen jedoch nur vom TWFJDG, 240 gestützt, alle anderen Quellen rechnen den Tempel
lediglich der Longhuapai zu.
1331Zu nennen sind beispielsweise die Tempel Taihetang und Zixiatang 紫霞堂 in Xinzhu. Während ersterer verfällt,
wird ein minimaler Tempelbetrieb in letzterem nur noch von wenigen älteren Frauen aufrecht erhalten (Feldbesuch
01.06.2010).
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sondern man unterschied lediglich die Anreden „Herr“ (xiansheng 先生 ) und „fühlendes Wesen“
(zhongsheng 眾 生 ).1332 Andere  zeitgenössische  Texte  erwähnen  sogar  überhaupt  kein
Rangsystem.1333 Dies  dürfte  jedoch  vermutlich  auf  eine  gewisse  Reserviertheit  Außenstehenden
gegenüber zurückzuführen sein. Wie spätere Berichte besser mit der Xiantianpai vertrauter Forscher
sowie Archivakten des 19. Jahrhunderts eindeutig klarstellen, verfügte die Xiantianpai über ein der
Longhuapai nahezu  ebenbürtig  ausgeprägtes  hierarchisches  Rangsystem.  Eine  der  frühesten
historisch  nachweisbaren  Zeugnisse  findet  sich  in  den  Akten  der  großangelegten  Qinglianjiao-
Verfolgung von 1845. So gab ein gesprächiges Sektenmitglied sechs  unterschiedliche Grade zu
Protokoll, wobei die Anzahl der obersten drei auf zehn shidi 十地 („Zehn Stufen“), 54 dinghang 頂
航 („Erste Steuermänner“) und 54 bao'en 保恩 („Bewahrer der Güte“) festgelegt war. Die Anzahl
der unteren drei Grade yin'en 引恩 („Führung der Güte“), zheng'en 證恩 („Bestätigung der Güte“)
und tian'en 天恩  („himmlische Güte“) war hingegen nicht vorbestimmt.1334 Den Verhören anderer
Sektenmitglieder zufolge wurden frisch initiierte Neumitglieder als „fühlende Wesen“ (zhongsheng)
bezeichnet.1335 Aus späteren Quellen und Berichten ist bekannt, dass sich die shidi die Oberleitung
über  das  in  zehn  Sektoren  eingeteilte  Land  teilten  und  ihnen  wiederum  durch  die  „Ersten
Steuermänner“ (dinghang) dabei assistiert wurde. Letztere Bezeichnung ist zweifelsohne auf die
symbolische Bezeichnung der Lehre als „Schiff des Mitgefühls“ (cihang 慈航 ) oder „dharma-
Boot“  (fachuan 法 船 )  zurückzuführen,  die  in  nicht  wenigen  spätkaiserzeitlichen  Sekten
kursierte.1336 Die Bezeichnung shidi (skt. daśabhūmi) ist hingegen dem buddhistischen Konzept der
zehn Stufen der religiösen Kultivierung entlehnt, die auf dem Weg zur höchsten Weisheit (prajñā)
durchschritten werden müssen.1337
Die obersten zehn Führer setzten sich wiederum aus zwei Fünfergruppen zusammen, wobei die
neiwuxing 內五行 („innere fünf Wandlungsphasen“) offenbar die oberste Instanz der Sektenführung
repräsentierten. Diesen auch als xiantian wuxing 先天五行 („Fünf Wandlungsphasen des früheren
Himmels“) bezeichneten Leitern unterstanden noch weitere fünf als  houtian wuxing 後天五行
(„Fünf  Wandlungsphasen  des  späteren  Himmels“)  bezeichnete  Personen.1338 Dass  im  Zuge  der
Untersuchungen von 1845 kein Sektenpatriarch ausgemacht werden konnte, deutet bereits auf die
1332Taiwan shūkyō chōsa hōkokusho, 82.
1333Taiwan tongshi, Vorwort von 1918, TWWXCK 128, 579; Taiwan to nanpō Shina 臺灣と南方支那 , von Tanaka
Zenryū 田中善立 (Shinshū yōsha: Tokyo, 1913), 331.
1334undatiert, (Daoguang 25/8/28), Chuanfei zoubing, 98b02-03
1335Daoguang 25/8/4, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 119b04-05
1336Siehe auch das Kapitel zum dharma-Boot-Ritual der Longhuapai.
1337Nakamura  Hajime,  Bukkyō-go  daijiten,  654b-c.  Schon  in  der  Song-Zeit  wurden  Anhänger  des  Gründers  der
ebenfalls zum monastischen Buddhismus in Widerspruch stehenden „Schule der Weißen Wolke“ (Baiyunzong 白雲
宗) namens Kong Qingjue 孔清覺 (1043-1121) als „Vegetarier der Zehn Stufen“ (shidi cai 十地菜) bezeichnet,
siehe: Seiwert, Popular Religious Movements, 175.
1338Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 414f.
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Zerstrittenheit  innerhalb  der  Sekte  hin.  In  den  Genealogien  der  sich  seit  der  Mitte  des  19.
Jahrhunderts allmählich abzweigenden Traditionslinien finden sich jedoch Mitglieder der inneren
Führung neiwuxing als Patriarchen: Die auch in Taiwan vertretene Xiantianpai kennt  Chen Yijing
陳依精 (1796-1845) als temporären Führer ab 1837 sowie Peng Yifa 彭依法 (1796-1858) und Lin
Yimi  林依秘  (1804-1865/1873) als 14. und 15. Patriarchen. Insgesamt kann also von insgesamt
sieben Rängen – zählt man den Patriarchen hinzu sogar von acht – ausgegangen werden. Damit ist
das  Gradsystem,  wie  es  sich  später  auch  in  Taiwan  darstellte,  bereits  um  die  Mitte  des  19.
Jahrhunderts nachgewiesen. Asai Motoi zufolge ist die Bezeichnung shidi jedoch nicht als religiöser
Rang,  als  vielmehr  als  Bezeichnung eines  administrativen Funktionärs  zu sehen.1339 In  späteren
Berichten wird sie jedoch durchaus als religiöser Rang aufgeführt. 
Während wie eben angedeutet in den frühesten Überblickswerken zu den taiwanischen  Zhaijiao
noch  keine  Rede  von  einem  ausgeprägten  Gradsystem  in  der  Xiantianpai war,  berichtete  ein
Xiantian-Mitglied dem japanischen Forscher  Masuda Fukutarō  増 田 福 太 郎  bereits  1933 von
insgesamt acht Graden. Diese unterteilten sich wie folgt: 1) zushi 祖師 („Patriarch“), 2) shidi 十地,
3) Bao'en 保恩, 4) zheng'en 證恩, 5) yin'en 引恩, 6) tian'en 天恩, 7) zhishi 執事 („Verwalter“) und
8) zhongsheng 眾生 .1340 In fast identischer Weise präsentierte  Li Tianchun 1940 in einem Artikel
über die Besonderheit des taiwanischen Buddhismus die vollständigen acht Grade der Xiantianpai
einer breiteren Öffentlichkeit. Ihm zufolge unterteilt sich die Xiantianpai in die Ränge: 1) Shiwei 師
位 („Meister“), 2) shidi 十地, 3) dinghang 頂航, 4) bao'en 保恩, 5) yin'en 引恩, 6) zheng'en 證恩,
7)  tian'en 天 恩  und  8)  zhongsheng 眾 生 .1341 Da  er  diese  Unterteilung  nicht  in  sein
„Religionskapitel“  im  Taiwan sheng tongzhi  gao  von 1956 integriert  hat,  fand sie  auch in  den
älteren westlichen Arbeiten, die sich hauptsächlich auf diese Quelle stützten, keine Beachtung.1342
Doch bereits  1926 wurde  im Auftrag  des  Büros  für  soziale  Bildung (Shakaika  社會 課 )  eine
Untersuchung über die geographische Verteilung der Gradträger aller drei  Zhaijiao durchgeführt
und 1927 im offiziellen Publikationsorgan der  Nanying Fojiaohui präsentiert.1343 Die Verteilung
nach geographischer Region geordnet präsentiert sich wie folgt:
1339Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 416.
1340Masuda Fukutarō, „Taiwan no jibyō o junreki shite – Kagigun“, 14. Der Terminus zhishi 執事  bezeichnet in der
christlichen Tradition auch das geistliche Amt des Diakons.
1341Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 18.
1342Sowohl Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 176-179 und 184-188, Jordan und Overmyer, The Flying
Phoenix, 31 als auch Jones,  Buddhism in Taiwan, 26-29 als die bisher einzigen westlichsprachigen Einführungen
ignorieren das Gradsystem der  Xiantianpai entweder völlig oder führen lediglich die zwei von Marui genannten
Bezeichnungen an. Anders jedoch die chinesischsprachige Sekundärliteratur:  Gao Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“,
130; Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 125ff.
1343Nanying Fojiao 5 南瀛佛教 (1927), no. 4, 62.
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Grad Taipei Xinzhu Taizhong Tainan Gaoxiong Hualian gesamt
tian'en 天恩 4 5 1 2 2 14
zheng'en 證恩 2 1 3
yin'en 引恩 1 2 3 6
gradlos 1 23 3 1 1 29
gesamt 6 32 1 9 3 1 52
Wie unschwer zu erkennen, wurden in der Untersuchung nur die untersten drei Grade erfasst, was
wiederum auf eine gewisse Verschwiegenheit der Mitglieder Außenstehenden gegenüber schließen
lässt. Auffällig ist die Häufung von 23 gradlosen Mitgliedern und insgesamt neun Gradträgern in
Xinzhu, welches zweifelsohne als Zentrum der Xiantianpai zu dieser Zeit bezeichnet werden kann.
Tainan liegt in Bezug auf Gradträger zwar recht knapp dahinter, allerdings scheint es dort kaum
gradlose Anhänger gegeben zu haben. Zudem fällt auf, dass der äußerste Süden und Osten der Insel
relativ ausgespart zu sein scheint.
Die Situation in der heutigen Xiantianpai bleibt jedoch zunächst relativ unklar. Einem Informanten
der zur Wanquantang gehörenden Fuquantang 福全堂 in Gangshan nördlich von Gaixong zufolge
werden  lediglich  fünf  Grade  (wubei 五 輩 )  unterschieden,  die  mit  unterschiedlichen
Affiliationszeichen verbunden sind: 1) ming 明, 2) chang 昌, 3) yong 永, 4) yun 運 und 5) dao 道
als höchstem Grad.1344 Der sekteninternen Historiographie zufolge soll die Verteilung dieser fünf
Affiliationszeichen auf die fünf höchsten Grade auf den 12. Patriarchen Yuan Zhiqian (1760-1834)
zurückzuführen  sein.1345 Diese  Datierung  ist  jedoch  problematisch,  da  noch  1845  die  oben
erwähnten fünf  Neiwuxing,  die zweifellos zu den ranghöchsten Sektenmitgliedern gezählt haben
müssen,  religiöse  Namen  mit  dem  Affiliationszeichen  yi 依  besaßen.  Marjorie  Topleys
Feldforschung in Singapur und Malaysia in den Jahren 1954/55 zufolge gab es in der dortigen
Xiantianpai acht Grade, die nur minimal von den eben Genannten abweichen. Hauptunterschied
sind der niedrigste und höchste Grad, die hier als hudao 護道 („Beschützer des Weges“, niedrigster)
und wugong(xing) 五公 (行)  („Fünf Herren“, höchster) bezeichnet werden.1346 Die Aufteilung der
Oberleitung auf fünf Personen ist bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts zurückverfolgbar. 
1344Feldbesuch, 24.07.2010.
1345Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 125.
1346Topley, „The Great Way of Former Heaven“, 375.
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6.4. Religiöse Praxis in der Xiantianpai
6.4.1. Religiöse Praxis in den Qing-zeitlichen Xiantian-Sekten
Über  die  tatsächliche  religiöse  Praxis  in  den  frühen  Xiantian-Sekten  geben  die  ohnehin  raren
Primärquellen leider kaum Aufschluss. Früheste Quellen erwähnen neben vegetarischer Ernährung
und dem Verbrennen von Weihrauch vor allem die Rezitation von Texten als typische Praktiken zu
Beginn  des  19.  Jahrhunderts.  Zudem  gab  es  ausgeprägte  Initiationsrituale.  So  wurden
beitrittswillige  Neumitglieder  offenbar  aus  Sicherheitsgründen  mit  bedeckten  Augen  zu  den
Versammlungen geführt.1347 Während der Zeremonie mussten sie einen Schwur ablegen und Kotaus
vollführen. Dabei spielte auch die Annahme der Drei Zuflüchte und Fünf Verbote (sangui wujie
yuanchan 三皈五戒願懺) eine wichtige Rolle.1348
Neben einer Vielzahl gewöhnlicher Bodhisattvas wie Mañjuśrī 文殊師利, Samantabhadra 普賢菩
薩 und Guanyin existierten noch weitere Verehrungsobjekte.1349 So stellte man Tafeln für Himmel,
Erde, Herrscher, die Eltern und den Meister (tiandi jun qin shi  天 地君親 師 ) auf, die auch bei
Longhua-Sekten im 18. Jahrhundert  entdeckt wurden.1350 In einer 1827 dokumentierten Aussage
wurde  zudem  berichtet,  dass  der  12.  Patriarch  Yuan  Zhiqian  seinen  später  als  Nachfolger
anerkannten Schüler Yang Shouyi gelbe Göttertafeln für den „Altehrwürdigen Patriarchen Piaogao
飄高老祖” und Wusheng Laomu aufstellen und verehren ließ.1351 Piaogao ist als Gründer der seit
Ende des 16. Jahrhunderts in Nordchina aktiven Hongyangjiao 弘陽教 („Sekte des großen Yang“)
bekannt.1352 Die Sekte selbst war auch im 19. Jahrhundert noch aktiv und wurde 1840 in Hunan und
Hubei entdeckt. Auch hier wurden Tabletts der „Ungeborenen Eltern“ (Wusheng Fumu) verehrt.1353
Um weniger aufzufallen, wurde der Name Piaogao Laozu teilweise durch Qinghua Daozu 青華道
祖 ersetzt. Dies lässt sich offenbar auf den daoistischen Text Die wahrhaftigen Worte vom Preisen
des Dao (Changdao zhenyan 唱道真言) zurückführen, den Yang Shouyi den Quellen zufolge für
seine Tätigkeit als Wahrsager erworben hatte.1354 Der vermutlich aus der Qing-Zeit stammende Text
1347Jiaqing 25/5/18, ZPZZ Bo Lin 伯麟 , zitiert in:  Kong Xiangtao, “Qinglianjiao ’daotong’ kao”, 384.  Anmerkung:
Kong zitiert  das Datum der Akte in der Fußnote fälschlicherweise als Daoguang 25/5/18, im Text wird jedoch
explizit von der Jiaqing-Ära gesprochen. Zu den Geheimhaltungsmaßnahmen, siehe:  Daoguang 7/6/16, JJCLFZZ
Dai Sanxi 戴三錫, zitiert in: Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 97.
1348undatiert, (Daoguang 25/8/28), Chuanfei zoubing, 98.
1349Daoguang 17/6/17 ZPZZ, Lin Zexu ji. Zougao (zhong) 林則徐集。奏稿(中) (Beijing: Zhonghua shuju, 1985),
429.
1350Jiaqing 25/5/18, ZPZZ Bo Lin 伯麟, zitiert in: Kong Xiangtao, “Qinglianjiao ’daotong’ kao”, 384.
1351Daoguang 7/6/16, JJCLFZZ Dai Sanxi 戴三錫, zitiert in: Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 97f.
1352Zu Piaogao und seiner Sekte, siehe: Seiwert, Popular Religious Movements, 320-324; Shek, „Religion and Society
in late Ming“, 276-287; Ma/Han, Kap. 9; Lian/Qin, 266-287; Sawada Mizuho, Zōho hōkan no kenkyū, 366-408.
1353Ma/Han, 404f.
1354Daoguang 7/6/16, JJCLFZZ Dai Sanxi 戴三錫, zitiert in: Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 97.
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befasst sich mit innerer Alchemie und soll von besagtem Qinghua Daozu alias Qinghua Laoren 青
華 老 人  mittels  „Geisterschreiben“  übermittelt  worden  sein.1355 Dennoch  vollzogen  nicht  alle
Gruppen  diese  Änderung,  so  ist  selbst  noch  im Jahre  1845  die  Verehrung  von  Piaogao  durch
Xiantian-Anhänger in Guizhou nachweisbar.1356 Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, dass
beide Figuren offenbar nur in Form von Göttertafeln (paiwei 牌位 ) verehrt, nicht jedoch bildlich
dargestellt wurden. Dem entgegen sind Bildnisse der Patriarchen nachgewiesen.1357 Einige Akten
bezeichnen die Verehrungspraxis als „stille Kotaus“ (mokou 默叩), obwohl nicht ganz klar ist, was
genau damit gemeint ist.1358 
In diesem Zusammenhang bleibt zudem zu erwähnen, dass etwa um die Mitte des 19. Jahrhunderts
offenbar aus ähnlichen Sicherheitserwägungen wie im Falle Piaogaos der Name Wusheng Laomu
durch Yaochi Jinmu 瑤池金母  („Goldmutter des Jadeteichs“) ersetzt wurde. In einigen Fällen ist
auch die Bezeichnung Guanyin Fozu  觀音 佛祖  („Buddhapatriarch Guanyin“) nachgewiesen.1359
Yaochi Jinmu ist traditionellerweise ein anderer Name für die „Ehrwürdige Mutter des Westens“
(Xiwangmu  西 王 母 ). Der  Rückgriff  auf  die  Figur  der  Xiwangmu  ist  ein  bemerkenswerter
Einschnitt,  zumal  es  Anzeichen  einer  Entwicklung  von  Wusheng  Laomu  aus  der  Figur  der
Xiwangmu  gibt.1360 Einige  volksreligiöse  Schriften  identifizieren  beide  Figuren  sogar
miteinander.1361 Wer  allerdings  der  Initiator  dieser  speziellen  Reform  war,  ist  in  den  Quellen
umstritten. Zeugenaussagen der Verfolgung von 1845 benennen Li Yiyuan 李一沅 (元 ).1362 Einer
Throneingabe  von  1852  zufolge  wurde  diese  Veränderung  in  Chongqing  von  einem Anhänger
namens Yang Guijia 楊癸甲  alias Yang Kuijia 楊葵甲  durchgeführt.1363 Das Huanxiang baojuan
schreibt die Reform hingegen dem 14. Patriarchen Peng Yifa 彭依法 (1796-1858) zu.1364 Sie sollte
auch für die taiwanische  Xiantianpai von immenser Bedeutung sein, die bis heute Yaochi Jinmu
verehrt.  Jedoch wurde die  Reform nicht  von allen Strömungen des  damaligen Sektennetzwerks
unterstützt. So ersetzen jüngst in Fujian gefundene  Xiantian-Texte die in taiwanischen Ausgaben
übliche  „Yaochi  Jinmu“  stets  durch  „Wuji  Shengmu  無 極 聖 母 “  („Heilige  Mutter  des
Grenzenlosen“),  eine der vielen Synonyme Wusheng Laomus.1365 Doch auch in  Sekten,  die  der
1355Daojiao dacidian, 871.
1356Daoguang 25, ZPZZ undatiert, Chuanfei zoubing, 102 (Eingabe beginnt: 奏為拿獲傳經授徒惑眾).
1357Daoguang 17/6/17 ZPZZ, Lin Zexu ji. Zougao (zhong), 429.
1358Daoguang 25/8/4, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 118.
1359Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 91f.
1360Lin Rongze, „Cong Xiwangmu dao Wusheng Laomu“. Vgl. auch Seiwert, Popular Religious Movements, 441-445.
1361Ma/Han, 507.
1362Daoguang 25/3/19, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 30.
1363Xianfeng 2/9/1, ZPZZ Xu Zechun 徐澤醇, zitiert in: Takeuchi Fusaji, „Zhongguo minzhong zongjiao de chuanbo“,
17.
1364Huanxiang baojuan, 5a04.
1365Chen Jinguo, „Wairu neifo – Xin faxian de Guigendao“, 237. Eine Liste der zahlreichen Namen Wusheng Laomus
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Longhua-Tradition  zuzurechnen  sind,  gibt  es  Anzeichen  einer  ähnlichen  Namensersetzung.  So
erfuhr der protestantische Missionar Joseph Edkins gegen Ende des 19. Jahrhunderts von einem
Informanten,  dass  in  einer  der  Yao-Tradition  zuzuordnenden  Wuweijiao die  „goldene  Mutter“
(Jinmu) das Hauptverehrungsobjekt sei. Sie residiere in einem Himmelspalast namens Yaozhugong
搖 住 宮  und  werde  am apokalyptischen  Ende  der  Welt  ihre  Anhänger  zu  sich  holen.1366 Der
kryptische Name Yaozhugong kann möglicherweise als Missverständnis von Yaochigong 瑤池宮
(„Palast des Jadeteichs“) gedeutet werden, dem Palast, in dem Yaochi Jinmu üblicherweise weilt.1367
Wie bei den anderen vegetarischen Sekten auch, spielte die Rezitation von Texten offenbar eine
zentrale Rolle in der damaligen Xiantianpai. Unter den bei den Untersuchungen der Jahre 1828 und
1845 konfiszierten Schriften fanden sich Schwurtexte wie das Gelöbnis der ehrwürdigen Mutter des
Ungeborenen (Wusheng Laomu fayuan wen 無生老母發願文), welches Teil des Initiationsrituals
gewesen sein könnte; Texte, die die Vergeltung von vier oder zehn Arten der Güte preisen, wie die
Schrift  zur  Vergeltung  der  Güte  (Bao'enjing 報恩經 );1368 Bußetexte  wie  die  Bußschrift  der
Ehrwürdigen Mutter des Ungeborenen (Wusheng Laomu jingchan 無生老母經懺);1369 oder auch die
dem neunten Patriarchen zugeschriebene Schrift über die Erweckung  (Kaishijing 開示經 ), deren
Rezitation  in  der  taiwanischen  Xiantianpai Teil  des  Initiationsrituals  ist.1370 Zudem fanden  die
Beamten Lieder und Formeln (gejue 歌訣), z.B. die „Mündliche Formel der Ehrwürdigen Mutter
des  Ungeborenen“  (Wusheng  Laomu koujue  無 生 老 母口訣 ),1371 Amulette  (fulu 符籙 )  und
Alchemieformeln  (jindan  koujue  金 丹 口 訣 ),1372 die  einen  Einfluss  daoistischer  Praktiken
nahelegen.  Neben  diesen  auf  herkömmliche  Art  verfassten  Texten  tauchten  aber  auch  durch
„Geisterschreiben“ (fuji  扶乩 ) offenbarte Schriften auf, einige von ihnen sogar durch Wusheng
Laomu.1373 Die Praxis des „Geisterschreibens“ diente jedoch nicht nur der Offenbarung von Texten,
sondern  auch  der  Bestimmung  von  Orten  und  Namen  von  Tempelneugründungen.1374 Zudem
kursierten  mittels  fuji  offenbarte  Prophezeiungen  über  eine  bevorstehende  Apokalypse.
Endzeiterwartungen  dieser  Art  sind  zweifelsohne  vor  dem  Hintergrund  sich  intensivierender
bietet: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 20-26.
1366Edkins, Chinese Buddhism, 377ff.
1367Berichtet von einer Xiantian-Sekte durch: Miles, „Vegetarian Sects“, 9.
1368Jiaqing 25/4/11, ZPZZ Bo Lin 伯麟, paraphrasiert in: Takeuchi Fusaji, „Shindai Seirenkyō no kyūsai shisō“, 55;
Jiaqing 25/5/18, ZPZZ Bo Lin 伯麟, zitiert in: Kong Xiangtao, “Qinglianjiao ’daotong’ kao”, 384. 
1369Daoguang 25/8/4, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 116.
1370Daoguang 7/6/16, ZPZZ Dai Sanxi  戴三錫 ,  paraphrasiert  in:  Takeuchi Fusaji,  „Shindai  Seirenkyō no kyūsai
shisō“, 63. Zur Rezitation des Kaishijing im Initiationsritual siehe: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 92,
96-98.
1371Daoguang 25/6/14, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 37.
1372Daoguang 25/3/8, ZPZZ Chuanfei zoubing, 4.
1373Daoguang 25/8/28, Bericht, Chuanfei zoubing, 92f.
1374Daoguang 25/4/5, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 14; undatiert, (Daoguang 25/8/28), Chuanfei zoubing, 98.
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Verfolgung durch den Staat zu verstehen, die unter anderem auch zur Aufspaltung des damaligen
Sektennetzwerks in einzelne Subsekten beigetragen haben dürfte.1375
Neben leider nicht spezifizierbaren Praktiken der inneren Alchemie (xiulian 修煉)1376 werden aber
auch immer wieder Meditations- und Atemübungen (zuogong yunqi 坐功運氣) erwähnt.1377 Dieser
wörtlich als „Ruhiges Sitzen und Zirkulation des  qi“ zu übersetzende Toposbegriff, der auch im
Kontext anderer Sekten auftaucht, dient Asai Motoi zufolge der Vorbereitung zur Kommunikation
mit den Seelen der Verstorbenen.1378 Andere Autoren sehen eine enge Beziehung zu Praktiken der
inneren Alchemie (neidan) oder zu volkstümlichen Methoden der Heilung von Krankheiten.1379 In
den Quellen heißt es meistens nur stereotyp, dass zuogong yunqi praktiziert werde, um „Unglück zu
vermeiden und Glück zu erhalten“ (xiaozai huofu 消災獲福 ).1380 Einer Akte der großangelegten
Verfolgung von 1845 zufolge dient es der Vorbeugung von Krankheiten und der Verlängerung des
eigenen Lebens.1381 
Bereits 1869 erschien in der französischen Missionszeitschrift  Les Missions catholiques  die wohl
älteste Beschreibung einer  Xiantian-Sekte in einer westlichen Sprache.1382 Wie im Falle anderer
Missionare  auch,  entstammte  das  Wissen  des  Missionars  Faurie  Gesprächen  mit  christlichen
Konvertiten,  die  zuvor Anhänger der  jeweiligen Sekte gewesen waren. Seinen Ausführungen in
einem Brief vom 11. Januar 1869 zufolge war die „Tshin-lien-kiao“ (Qinglianjiao) in der Präfektur
Sinan  思南府  in Guizhou aktiv. Neben der Einhaltung der bereits wohlbekannten Fünf Verbote
(wujie) führen die Mitglieder dieser Sekte akribisch Buch über ihre guten und schlechten Taten.
Dafür tragen sie an ihrem Gürtel drei kleine Fächer, wobei das rechte mit weißen, das linke jedoch
mit schwarzen Erbsen gefüllt ist. Für jede gute Tat, wie etwa einen Felsen aus dem Weg zu räumen,
an dem sich jemand verletzen könnte oder sich einen anderen Weg zu suchen, um keine Insekten zu
verletzen,  legen sie eine weiße Erbse in das mittlere, zunächst leere Fach. Für jede schlechte Tat,
z.B. wütend zu werden, Mitmenschen zu beschimpfen oder unaufmerksam zu sein, legen sie eine
schwarze Erbse hinein. Am Ende des Tages zählen sie die weißen und schwarzen Erbsen und tragen
1375Zu den messianischen Prophezeiungen siehe unten Kapitel 6.6.
1376undatiert, ZPZZ Chuanfei zoubing, 102 (Eingabe beginnt: 奏為拿獲傳經授徒惑眾).
1377Daoguang 17/6/17 ZPZZ, Lin Zexu ji. Zougao (zhong), 429; Daoguang 7/6/16, JJCLFZZ Dai Sanxi 戴三錫, zitiert
in: Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 97.
1378Asai  Motoi,  Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 425. Asai verweist wiederum auf:  Suzuki Chūsei,
Chūgokushi ni okeru kakumei to shūkyō 中国史における革命と宗教 (Tokyo: Tōkyō daigaku shuppansha, 1974),
198.
1379Ersteres wird vertreten durch:  Liang Jingzhi,  Qingdai minjian zongjiao yu xiangtu shehui, 243; letzteres durch:
Zhuang Jifa, Zhenkong jiaxiang, 504-508.
1380Daoguang 17/6/17 ZPZZ, Lin Zexu ji. Zougao (zhong), 430.
1381Daoguang 25/8/4, ZPZZ, Chuanfei zoubing, 118.
1382Les Missions catholiques: bulletin hebdomadaire de l'Oeuvre de la propagation de la foi (1869), no. 45, 30. April
1869, 140f.  Eine Teilübersetzung ins Japanische bietet:  Takeuchi Fusaji,  „Shin-matsu shūkyō kessha to minshū
undō“, 124f. Die Zeitschrift kann als PDF heruntergeladen werden unter: 
http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/cb328169156/date (15. 11. 2011). 
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sie in ein Register ein. Mithilfe dieser Buchführung können sie am Ende des Monats den Grad ihres
moralischen Fortschritts ablesen. Die Praxis rechnerischer Buchführung über gute und schlechte
Taten wird von vielen Moraltraktaten wie der  Abhandlung des Allerhöchsten über Ursachen und
Wirkungen  (Taishang ganyingpian 太 上感應篇 ) empfohlen, ist also keine Besonderheit dieser
Sekte.1383 Andererseits  findet  sie  in  anderen  Quellen  und  Berichten  über  die  Zhaijiao keine
Erwähnung.  Vor  dem Hintergrund  dieser,  jede  einzelne  Handlung  zählende  Moral  ist  es  umso
erstaunlicher,  dass  für  die  Mitglieder  dieser  Sekte  das  Töten  von  Repräsentanten  oder  sogar
Befürwortern des herrschenden Qing-Staates durchaus legitim erschien. Doch dazu weiter unten
mehr.
Im Abschnitt zu den lokalen Bräuchen des Kreises Tongzi  桐梓縣  in Nord-Guizhou gibt eine
Lokalmonographie von 1929 eine detaillierte Beschreibung von den Praktiken einer Sekte, die unter
den  Namen  Yaochi 瑤 池  („Jadeteich“),  Dacheng 大 乘  („Großes  Fahrzeug“),  Guigen 歸 根
(„Rückkehr zum Ursprung“) und Ziba 資粑  (möglicherweise Falschschreibung von  Ciba 糍粑 ,
„klebrige Reiskuchen“) aufgetreten sein soll.1384 Diese Namenszuschreibungen sollten jedoch mit
Vorsicht  behandelt  werden,  da die  Verfasser  von Lokalbeschreibungen in  den seltensten  Fällen
Genaueres über die von ihnen beschriebenen Sekten wussten und mitunter verschiedene Traditionen
miteinander  vermischten.  So taucht  unter  den  genannten  Namen auch  Bailian 白蓮  („Weißer
Lotos“) auf, der mit einiger Sicherheit nicht als Autonym verwendet wurde. Wie dem Eintrag zu
entnehmen  ist,  gehörte  die  beschriebene  Sekte  ohne  Zweifel  zur  Xiantian-Tradition.  Aufgrund
seiner Detailliertheit soll er hier etwas genauer besprochen werden.1385
Die Mitglieder dieser offenbar v.a. in Städten verbreiteten Sekte enthalten sich von Alkohol und
Fleischkonsum; Männer und Frauen heiraten nicht, sie schlafen auch nicht in den gleichen Räumen.
Dennoch  werden  Mahlzeiten  gemeinsam  eingenommen.  Mitglieder  werden  zu  Spenden  und
verdienstvollen Handlungen ermuntert. Jedes Jahr werden Gelder gesammelt, die nach Chongqing
重慶 und Luzhou 瀘州, also offenbar zu den Sektenführern in Sichuan, gebracht werden. Von den
Geldern  werden  Fische1386 gekauft  und  freigelassen;  aber  auch  „moralische  Mahnliteratur“
(quanshiwen  勸 世 文 )  und  andere  Bücher  werden  gedruckt.  Langzeitmitgliedern  steht  die
Möglichkeit zum Aufstieg innerhalb der Sektenhierarchie offen. Träger des Grades  tian'en dürfen
Anhänger  einführen (yinjin 引進 ).  Steigt  man weiter auf,  wird man zum  zheng'en 正恩  und
1383Brokaw, The Ledgers of Merit and Demerit, 3f.
1384Tongzixian zhi 桐梓縣志, datiert 1929, in: Zhongguo fangzhi congshu. Huanan difang 中國方志叢書．華南地方,
Bd. 154 (Chengwen chubanshe: Taipei, 1967), j. 12, 399a01-05.
1385Die folgenden Beschreibungen basieren auf: Tongzixian zhi, j. 12, 398b04-20. Eine Teilübersetzung ins Japanische
bietet: Takeuchi Fusaji, „Shindai Seirenkyō no kyūsai shisō“, 62.
1386Das im Text vorkommende seltene Schriftzeichen [魚+火] ist Morohashi 12:731 zufolge eine Variante von qiu 鰍/
鰌. Somit verweist das Kompositum qiushan 鰌鱔 auf Schmerlen und Seeschlangen (Morohashi 12:760).
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dinghang 頂行 (頂航). Dennoch berichtet die Lokalbeschreibung von erheblicher Fluktuation unter
den  Neumitgliedern,  was  auf  die  angedeutete  strenge  asketische  Grundhaltung  der  Sekte
zurückzuführen  sein  könnte.  Zudem  propagierte  sie  ein  Leben  strenger  persönlicher  religiöser
Kultivierung, welches nicht viel Raum für Müßigsein ließ.1387 Morgens und abends, aber auch an
jedem 1. und 15. Tag des Mondmonats halten sie Rituale ab, bei denen nicht selten Berichte an die
Götter (shuwen 疏文) dargebracht werden. Sie verfügen über als „Kammern der Ruhe“ (jingshi 靜
室) bezeichnete Meditationsräume, in denen Bilder von Guanyin 大士 verehrt werden. Opfergaben
sind  Weihrauch,  Kerzen  und  vegetarische  Speisen.  Der  Prozess  der  Initiation  und  weiteren
religiösen Kultivierung enthält viele alchemistische Praktiken und wird wie folgt geschildert:
„Sie schreiben ihre Herkunft und ihre Namen auf Eingaben (shu 疏), verbrennen sie
und  schwören  vor  den  Göttern.  Der  tian'en 天恩  berührt  mit  Weihrauch  den
Nasenrücken  des  Initianden  und  übergibt  ihm  somit  das  Dao.  Das  nennt  sich
„Berühren und Öffnen“ (dianqiao  點竅 )1388 und man sagt, dass sich dort das Dao
befindet.  Ihnen  wird  befohlen,  von  morgens  bis  abends  mit  starrem Blick1389 die
„Öffnung zu bewahren“ (shouqiao 守竅 ), die Hände zu halten und mit gekreuzten
Beinen lange zu sitzen.1390 Dann öffnet sich der „Dunkle Pass“ (xuanguan 玄關) von
selbst. Das ist das Tor zur „Ausatmung von xuan und Einatmung von pin“ (chuxuan
rupin 出玄入牝 ),1391 es ist die erste Stufe der „Neun Zyklen der Zinnoberbildung“
(jiuzhuan dancheng 九轉丹成). Man muss die innere Alchemie praktizieren, bis „die
drei Blumen gemeinsam blühen und die fünf Pneuma zur Audienz beim Uranfang
kommen“ (sanhua juding, wuqi chaoyuan 三華聚頂五氣朝元). Wenn das Zinnober
gut geschmolzen ist, wird man zum höchsten „goldenen Unsterblichen“ (jinxian 金
仙) werden.“1392
Wie unschwer zu erkennen, spielten Praktiken der inneren Alchemie offenbar eine zentrale Rolle im
Prozess der Initiation und religiösen Kultivierung von Neumitgliedern. Die Atemtechnik  chuxuan
rupin verweist dabei allem Anschein nach auf den Austausch zweier Pneuma, die mit Yin (pin) und
Yang (xuan)  assoziiert  werden.1393 Dem Heshanggong-Kommentar  zum  Daodejing  zufolge wird
xuan zudem  mit  der  Nase  und  pin mit  dem  Mund  assoziiert,  sodass  auch  eine
Wechselatmungstechnik des Ausatmens durch die Nase und Einatmens durch den Mund gemeint
1387Dieser Punkt wurde dem Missionar George Miles gegenüber auch von einigen ehemaligen Xiantian-Mitgliedern
betont, siehe: Miles, „Vegetarian Sects“, 8.
1388Ich folge der Interpretation von qiao 竅 in: Wang Mu, Foundations of Internal Alchemy, 20f.
1389Ich folge Takeuchis Übersetzung von xumu 虛目 als 目を虚ろにして.
1390 Entgegen der üblichen Bedeutung von woshou 握手 als „Händeschütteln“ (zur Begrüßung) folge ich Morohashi
5:325 und übersetze es als „Hände ergreifen/halten“ (手をにぎり).
1391 Hierbei handelt es sich um ein Zitat aus der Schrift des Jadekaisers über das Geistsiegel (Yuhuang xinyin jing 玉
皇心印經), einem dem Quanzhen-Daoismus zugehörigen Text über neidan-Praktiken. Zum Text, siehe: Pregadio,
The Encyclopedia of Taoism, Bd. 2, 1108f. 
1392Tongzixian zhi, j. 12, 398b06-10.
1393Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, Bd. 2, 1138f.
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sein  könnte.1394 Ein  zentraler  Begriff  in  der  obigen  Beschreibung ist  der  des  „dunklen  Passes“
(xuanguan). Im daoistischen Kontext verschiedentlich lokalisiert und interpretiert, ist er ein Tor zur
Kommunikation  verschiedenster  komplementärer  Kräfte  wie  Yin  und  Yang.1395 In  diesem  Fall
scheint  er  auf dem Nasenrücken zwischen den Augenbrauen lokalisiert  zu werden. Ist  der Pass
einmal geöffnet, können Yin und Yang in Austausch miteinander treten. Führt man die Kultivierung
fort und erreicht die Vereinigung der drei Lebenskräfte (sanhua 三華) Essenz (jing 精), Geist (shen
神 ) und Pneuma (qi 氣 ) sowie die Rückkehr von fünf nicht näher beschriebenen Pneuma oder
Agenzien (wuqi 五氣) zum Uranfang, ist das Ziel der Kultivierung, ein Unsterblicher zu werden,
erreicht. In der inneren Alchemie sind die „fünf Pneuma“ ein oft gebrauchtes Synonym der „fünf
inneren Organe“ (wuzang 五臟) Leber, Herz, Milz, Lunge und Nieren. Zudem bezeichnet es aber
auch  die  in  diesen  fünf  Organen  situierten  Kräfte  oder  Agenzien  Essenz  (jing),  Geist  (shen),
„Geist“-Seele (hun 魂), „Körper“-Seele (po 魄) und Intention (yi 意). Das Ziel der Kultivierung ist
es, diese fünf Kräfte zu reinigen und zu harmonisieren, um sie so zu ihrem Ursprungszustand – dem
einen undifferenzierten Pneuma (yuanqi 元氣) – zurückzuführen.1396 Bereits früheste baojuan aus
dem 15.  Jahrhundert  beschreiben  das  Antippen  und  Öffnen  des  dunklen  Passes  als  Teil  eines
Initiationsrituals.1397 Die  Kenntnis  dieser  und weiterer  Fachtermini  der  inneren  Alchemie  lassen
darauf schließen, dass den Autoren der Lokalbeschreibung Insiderwissen in Form sekteneigener
Texte oder Aussagen von Mitgliedern vorlagen. Die zentrale Bedeutung des „dunklen Passes“ für
die Selbstwahrnehmung der Sekte lässt sich auch daran erkennen, dass sie auch als „Große Sekte
des dunklen Passes des Früheren Himmels“ (Xiantian xuanguan dadao 先天玄關大道 ) bekannt
war.1398
Der protestantische  Missionar  George  Miles  beschreibt  in  seinem Artikel  über  eine  „Sekte  des
Jadeteichs“ (Yaochimen 瑤池門), die er zu Beginn des 20. Jahrhunderts in Hankou kennengelernt
hat,  ganz ähnliche Praktiken.1399 Seinen Ausführungen über  die  Patriarchen und Grade nach zu
urteilen darf sie zur Xiantian-Tradition gezählt werden. Eine der wichtigsten Übungen für die neu
Initiierten sei Miles zufolge die „Bewahrung des dunklen Passes“ (shou xuanguan 守玄關 ). Die
zeitaufwendige und anstrengende Übung besteht hauptsächlich aus sitzender Kontemplation, bei der
die  Konzentration  des  Adepten  auf  den  „Dunklen  Pass“  im  Vordergrund  steht.  Um  dies  zu
erleichtern, wird er in einem dunklen Raum mit einer Kerze direkt vor seinen Augen platziert. Ziel
1394Laozi Daodejing Heshanggong zhangju 老子道德經河上公章句 (Zhonghua shuju: Beijing, 1997), 21f. (Kap. 6).
1395Zum xuanguan im Daoismus, siehe: Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, Bd. 2, 1131f.
1396Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, Bd. 2, 1078-1081.
1397Siehe Seiwert, Popular Religious Movements, 279 und weiter unten in Kapitel 6.4.2.
1398Zhongguo huidaomen shiliao jicheng – jinbainian lai huidaomen de zuzhi yu fenbu  (Beijing: Zhongguo shehui
kexue chubanshe,  2004), 435.  Die  Bezeichnung „Xuanguan dadao“  taucht  bereits  als  Kapitelname des  foshuo
huangji jieguo baojuan von 1340 auf: BJCJ 10, j. 1, 304.
1399Die folgenden Ausführungen basieren auf: Miles, „Vegetarian Sects“, 6f.
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dieser  Übung  ist  es,  den  „Dunklen  Pass“,  der  sich  direkt  zwischen  den  Augen  befindet,  zu
kontrollieren  und es  somit  den  „neun Toren der  Wahrnehmung“  zu  ermöglichen,  ihre  korrekte
Funktion  auszuüben.  Diese  als  „neun Höhlen“  (jiuqiong 九窮 )  bezeichneten  Tore  sind  Miles
zufolge die zwei Ohren, zwei Augen, zwei Nasenlöcher sowie Mund, Herz und Geist.1400 Die Übung
muss dreimal tags und dreimal nachts für jeweils zwei Stunden für 100 aufeinanderfolgende Tage
durchgeführt werden. Daneben werden den Initianden jedoch auch Texte übermittelt, die morgens
und abends zu rezitieren sind. Das Ziel all dieser Arbeit, so Miles, ist die Erlösung. Man erreicht sie,
indem  es  gelingt,  den  Atem  lange  genug  im  Körper  zu  halten.  Dann  bildet  sich  durch  die
Kombination der drei Agenzien jing 精 (Essenz), qi 氣 (Pneuma) und shen 神 (Geist) ein „heiliger
Keim“  (holy  germ).  Der  von  Miles  gebrauchte  chinesische  Terminus  huaishengtai 懷 聖 胎
entstammt ebenfalls der inneren Alchemie und wird üblicherweise als „heiliger Embryo“ übersetzt.
Er bezeichnet im Daoismus gemeinhin die Erlangung eines unsterblichen Körpers innerhalb der
sterblichen Hülle des Adepten.1401 Ein Teil des ganzen Kultivierungsprozesses wird Miles zufolge
als huohou 火候 bezeichnet, obwohl aus seinen Ausführungen nicht hervorgeht, was genau damit
gemeint ist. In der daoistischen inneren Alchemie bezeichnet diese „Sequenzierung des Feuers“ die
Einteilung von Aktivität und Inaktivität, nach der das qi idealerweise im Körper zirkulieren soll.1402
Der eben beschriebene vollständige Prozess der Kultivierung wird auch als „kleine Umkreisung des
Kosmos“ (xiaozhoutian 小周天) bezeichnet. Auch dieser Begriff stammt aus der inneren Alchemie
und bezeichnet dort die in verschiedenen Stufen konsekutiv durchzuführende Transformation von
Essenz (jing) in immer feinere Agenzien mit dem Ziel, den Mikrokosmos des eigenen Körpers in
Übereinstimmung  mit  dem Makrokosmos  des  Universums  zu  bringen  –  daher  auch  der  Name
xiaozhoutian.1403 Obwohl  nicht  alle  Details  der  beiden  aus  Hubei  und  Guizhou  stammenden
Schilderungen einander entsprechen, enthüllen beide überraschende Ähnlichkeiten. So scheinen von
der inneren Alchemie inspirierte Meditationspraktiken, die die Öffnung des „Dunklen Passes“ zum
Ziel hatten, eine zentrale Rolle in der individuellen religiösen Praxis der Xiantian-Sekten im 19. und
frühen 20. Jahrhundert gespielt zu haben. 
In  seinem  Aufsatz  beschreibt  Miles  aber  noch  weitere  Aspekte  der  religiösen  Praxis  der
Yaochimen.1404 Die  sich  meist  in  abgelegenen  Gebieten  befindlichen  Tempel  der  Sekte  werden
zhaigongtang 齋供堂 („vegetarian halls“) oder  xuandaotang 宣道堂 („Hallen der Preisung der
Lehre“)  genannt.  In  einigen  Fällen  wohnen  die  Mitglieder  auch  dort.  Eine  dieser  von  Miles
1400Im Daoismus werden die jiuqiong in verschiedenen Texten unterschiedlich gedeutet, siehe: Daojiao dacidian, 54.
Miles, „Vegetarian Sects“, 6 übersetzt jiuqiong als „nine gates of intelligence“.
1401Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, Bd. 2, 883f.
1402Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, Bd. 1, 530f.
1403Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, Bd. 2, 1287f.
1404Die nachfolgenden Beschreibungen folgen: Miles, „Vegetarian Sects“, 4f. und 9. 
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besuchten  zhaitang wurde  von einem 60jährigen  Träger  des  Grades  zheng'en  正恩  (6.  Grad)
geführt. Es handelte sich um ein simples Gebäude mit einer Halle für religiöse Andacht sowie zwei
Schlafsälen an beiden Seiten. Wie bei den zhaitang in Taiwan, waren die Quartiere für Männer und
Frauen also offensichtlich getrennt. An einer Seite befand sich zudem noch ein kleines Gebäude,
dass als Küche genutzt wurde. In der Haupthalle befand sich ein Bildnis von Guanyin sowie eine
Tafel für den Kaiser. Auf einem Tisch stand eine mit Kaliko verzierte Lampe, die Tag und Nacht zu
leuchten hatte. Dies ist möglicherweise einer der ältesten Nachweise der so genannten „Lampe der
Ehrwürdigen Mutter“ (laomudeng 老母燈), die bis heute in Xiantian-Hallen auf Taiwan zu finden
ist und Wusheng Laomu (bzw. Yaochi Jinmu) repräsentieren soll.1405 Eine bildliche Darstellung der
Gottheit ist in der taiwanischen  Xiantianpai offenbar nicht üblich. Neben „Mutter“, die in dieser
Sekte ebenfalls als Yaochi Jinmu bezeichnet wurde, gelten Buddha  Śākyamuni und Guanyin als
Hauptverehrungsobjekte,  wobei  letztere  auch als  Bittstellerin  vor Yaochi  Jinmu betrachtet  wird.
Weitere, zu bestimmten Anlässen verehrte Gottheiten sind Zushi Pusa 祖師菩薩 vom Wudang-Berg
武當山, der Jadekaiser als Herrscher des Himmels sowie der Küchengott 司命菩薩.
Feste finden gewöhnlicherweise an den Geburtstagen der jeweiligen Gottheiten statt, beginnen zur
ersten Doppelstunde des Vorabends (zishi 子時: 23 – 1 Uhr) und werden durch den ranghöchsten
Anwesenden oder einem durch ihn Befugten durchgeführt. Die Rituale bestehen hauptsächlich aus
der  Rezitation  von  Texten,  dem  Darbringen  und  Verbrennen  von  an  die  Götter  gerichteten
Bittschriften  sowie  der  Aufstellung  vegetarischer  Speisen.  Erstaunlich  ist  in  diesem
Zusammenhang,  dass  Miles  zufolge  aus  Weintrauben  hergestellte  Weine  getrunken  und  rituell
benutzt werden können. Die Darbringung der Speisen und Getränke für die Götter wird als „fünf
Teller, fünf Arten und zwei Becher Teewasser“ (wupan wuzhong chashui erbei 五盤五鍾茶水二杯)
bezeichnet. Andere Opfergaben heißen „fünf Teller und fünf Schüsseln“ (wupan wuwan 五盤五碗).
Auch in der taiwanesischen Xiantianpai werden auf den Altartischen fünf Schüsseln mit gekochten
vegetarischen Speisen (wuzhai 五齋), fünf Teller mit Früchten (wuguo 五果) sowie zwei Schalen
mit Wasser und Tee platziert,  die eine konkrete kosmologische Funktion erfüllen (siehe Kapitel
6.4.2). In diesem Zusammenhang ist auch eine Ende des 18. Jahrhunderts in Jiangxi aktive Sekte zu
erwähnen, die sich auf den bereits oben erwähnten 10. Patriarchen der  Xiantianpai namens Wu
Zixiang (1714-1784) berief und in den Quellen als „Sekte der fünf Teller“ (Wupanjiao 五盤教 )
bezeichnet wird. Der Name lässt sich durch die rituelle Darbringung von fünf Speisen erklären und
ist möglicherweise auf eine Stelle aus der Schrift über den neunblättrigen Lotos zurückzuführen.1406
Der langwierige Prozess der individuellen religiösen Kultivierung durch Meditation wurde bereits
1405Photographien solcher Öllampen sind zu finden in: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 18, 42 und 80.
1406Vgl. Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 91 und Ma/Han, 826.
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weiter  oben  im  Zusammenhang  mit  den  Ausführungen  des  Tongzhixian  zhi  beschrieben.  Die
Initiation von Neumitgliedern beginnt jedoch zunächst mit der Zahlung eines Eintrittsgeldes, wobei
Frauen aufgrund ihrer vermeintlich größeren Sündhaftigkeit einen höheren Preis zu zahlen hätten
als Männer.  Ist  die Zahlung erfolgt, müssen 44 Kapitel eines namentlich leider nicht genannten
Textes rezitiert und die „Drei Zuflüchte und Fünf Verbote“ (sangui wujie 三皈五戒) angenommen
werden. Dann ist der Initiand in den Kreis der Mitglieder aufgenommen und wird als „fühlendes
Wesen“  (zhongsheng 眾 生 )  bezeichnet.  Neben  dem Verzicht  auf  Fleisch  und  Alkohol  sowie
Zwiebeln, Lauch und Knoblauch dürfen die Neumitglieder keine Fohlen und Schweine halten, nicht
einmal  Katzen.  Auch  das  Tragen  von  Seide  oder  Lederschuhen  ist  nicht  gestattet.  Stirbt  ihr
Arbeitsochse, wird dieser nicht verkauft oder gegessen, sondern beerdigt. Im weiteren Prozess der
individuellen Kultivierung werden dem Neumitglied durch den tian'en geheime Texte übermittelt,
die nicht an Außenstehende weitergegeben werden dürfen. Dies wird als „Führen und Annehmen“
(ling caiqu 領採取) bezeichnet. Einer der Texte heißt Miles zufolge Schrift ohne Worte (Wuzijing
無字經). Texte dieses Namens tauchen neben der taiwanischen Longhuapai auch in vielen anderen
Sekten der Qing-Zeit auf, werden in den einzelnen Fällen jedoch offenbar meist nur als Synonym
zur Bezeichnung der  eigenen Schriften  verwendet  und sollen  auf  die  jenseits  aller  sprachlicher
Formulierbarkeit  liegende  Tiefgründigkeit  dieser  Texte  anspielen.1407 Die  übermittelten  Texte
müssen in sitzender Versenkung dreimal tags und dreimal nachts für jeweils zwei Stunden rezitiert
werden. Ist dieser Prozess erfolgreich beendet, erhalten die Adepten weitere Texte, wie die Schrift
vom  Brahmakönig  (Fanwangjing  梵王 經 ),  einen  Text  mit  dem  Namen  Gelöbnis  und  Reue
(Yuanchan 願懺) und Mobiao 默表, die allesamt dreimal täglich rezitiert werden müssen. Zudem ist
die Schrift vom Schriftzeichen Lei (Leizijing 雷字經) morgens und abends zu rezitieren. Ist dieser
Schritt absolviert, steigt der Adept in den niedrigsten Grad tian'en auf. Meistert er zudem die Schrift
vom Schriftzeichen An (Anzijing 唵字經 ),  steht  ihm der Aufstieg in  den nächsthöchsten Grad
zheng'en offen. Die Autorenschaft der letzten beiden Texte sowie des Yuanchan wird dem neunten
Patriarchen Huang Dehui zugeschrieben.1408 Das Fanwangjing wurde erstmals in einem Aufsatz aus
dem Jahr 1935 als wichtiger Text der Xiantianpai erwähnt,1409 seine genaue Bedeutung bleibt jedoch
vorerst unklar. 
Wie bereits in den obigen Ausführungen zur  Lokalbeschreibung des Kreises Tongzi beschrieben,
1407Pu Wenqi, Zhongguo minjian mimi zongjiao cidian, 333; Overmyer, Precious Volumes, 181.
1408Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 70f., 92f. und 96ff. Das Kaishijing ist enthalten in: Ebd., II-1-26 und
als identischer Abdruck auch in: MJZJ 9, 431-437.
1409Murano Takaaki,  „Zaike Bukkyō toshite no Saikyō”, 11. Die dort zu findende Liste von Xiantian-Texten wurde
fast identisch übernommen in Taiwan zongjiao yan'gezhi, 18 und erweitert in Gao Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“,
129. Eine undatierte Reproduktion einer Druckversion unter dem Gesamttitel Tianyuan Gufo jiujie da fanwang jing
天元古佛救劫大梵王經 ist enthalten in: ZGMJXY 16, 362-380. Ein neu gesetzter Druck ist auch enthalten in: Lin
Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, (II) 665-669.
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werden von den Mitgliedern finanzielle Abgaben erwartet, von denen Tiere gekauft und freigelassen
sowie Traktate gedruckt werden sollen und auch in anderen Belangen die Sekte unterstützt werden
soll. Zudem werden sie angewiesen, karitativ aktiv zu werden und Beamten Geschenke zu machen.
Der auf den Tod eines Mitglieds folgende Prozess wird als „neunmaliges Durchgehen“ (guojiu 過
九 )  bezeichnet.  Vom ersten  Tag  an  und an  jedem folgenden  neunten  Tag muss  die  Seele  des
Verstorbenen insgesamt zehn Barrieren durchbrechen, bis sie ins westliche Paradies eingehen kann.
Dadurch ergibt sich eine Dauer von 81 Tagen bis zur endgültigen Erlösung des Verstorbenen. Für
jede Station wird ihm eine Petition Yaochi Jinmus mitgegeben, die sein Durchkommen ermöglichen
soll.  Zudem wird für  die  Dämonen Papiergeld und für  die  Götter  sogenanntes  „gelbes  Papier“
(huangbiao 黃表) verbrannt. Welche Funktion letztere erfüllen, ist Miles Ausführungen leider nicht
zu entnehmen. Möglicherweise handelte es sich aber um sogenannte „Texte zur Beseitigung von
Unheil“ (xiaozaiwen 消災文), die üblicherweise auf gelbes Papier geschrieben und den Göttern als
Bittschrift dargebracht werden.
Neben der Vollmitgliedschaft, die neben den hohen Ansprüchen an die tägliche Kultivierung des
Einzelnen auch das lebenslange Einhalten einer vegetarischen Diät erfordert, gab es Miles zufolge
jedoch auch die Möglichkeit für Interessierte, nur an bestimmten Tagen des Jahres oder Monats
vegetarisch zu leben. Als einer dieser Wege fordert der „sechsfache Vegetarismus“ (liuzhai 六齋)
beispielsweise nur an den 8., 14., 15., 23., 29. und 30. Tagen jedes Monats den Verzicht auf Fleisch
und  die  fünf  scharfen  Gemüsesorten.  Diese  Tage  sind  wichtig,  weil  an  ihnen  die  vier
Himmelskönige  zur  Inspektion  auf  die  Erde  kommen.  Der  zweite  Weg  wird  als
„Monatsvegetarismus“ (yuezhai 月齋) bezeichnet und beschränkt die rein vegetarische Ernährung
auf den 1., 5. und 9. Monat des Jahres. Dies sind die Monate, an denen der Jadekaiser die Menschen
überprüft und bestraft. Auch wenn dies eine gewisse Kultivierung und Karmasäuberung verspricht,
werden Teilzeitvegetarier von den vollwertigen Mitgliedern unterschieden. Ähnliches ist auch bei
der  Xiantianpai in Taiwan sowie bei den „Blumenvegetariern“ (huazhai 花齋 ) der taiwanischen
Longhuapai zu beobachten.1410 Auch hier werden Teilzeitvegetarier strikt von den Vollmitgliedern
unterschieden,  was  sich  u.a.  darin  zeigt,  dass  Blumenvegetarier  Rituale  nicht  selbstständig
ausführen  dürfen,  gewisse  Inhalte  der  Lehre  nicht  erfahren  dürfen  und  keinen  vollwertigen
religiösen Namen mit dem Affiliationszeichen „pu“ erhalten. In vielen Aspekten sind sie somit also
noch immer Außenstehende, denen nicht alle Aspekte des religiösen Lebens der Sekte offen stehen.
Dennoch kann diese Art der Teilmitgliedschaft als Methode der Rekrutierung von Neumitgliedern
angesehen werden. So ist es durchaus möglich und sogar erwünscht, dass sich Teilzeitvegetarier
nach einigen Jahren für eine Vollmitgliedschaft entscheiden. 
1410Huang Mei,  „Taiwan Bukkyō no Senten-ha ni  tsuite“,  201f.  Ausführlicher  beschrieben in  Kap.  4.7.3.3 dieser
Arbeit.
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6.4.2. Religiöse Praxis in der taiwanischen Xiantianpai
Früheste  Informationen  zur  religiösen  Praxis  der  Xiantianpai in  Taiwan  finden  sich  in  den
Untersuchungsberichten und Forschungsarbeiten der japanischen Kolonialzeit. Im Vergleich zu den
anderen  beiden  vegetarischen  Sekten  wird  sie  als  besonders  streng  in  ihrer  Regelbefolgung
eingestuft; zudem herrsche ein Heiratsverbot und es sei besonders schwer, in sie einzutreten.1411
Diese Einschätzung entspricht durchaus auch dem Selbstverständnis der Anhänger. So berichtete
eine  Anhängerin  dem  japanischen  Forscher  Masuda  Fukutarō,  dass  die  Xiantianpai die  Fünf
Verbote am strengsten befolge. Zudem hob sie für den moralischen Lebenswandel der Anhänger die
drei Punkte Vegetarismus, Verhalten (kōi 行為 ) und Gehorsamkeit (kōjun  孝順 ) hervor, wobei
letzteres eine deutlich konfuzianische Konnotation in sich birgt.1412 Heute gibt es jedoch auch viele
Mitglieder, die nur noch einen eingeschränkten Vegetarismus praktizieren.1413 Zudem ist die Anzahl
initiierter  Mitglieder,  die  sich  dem  strengen  Lebenswandel  der  Xiantianpai unterwerfen,  im
Vergleich zur breiteren Anhängerschaft sehr gering.1414
Die am häufigsten in Xiantian-Tempeln anzutreffende Gottheit ist Guanyin. Bei einer Untersuchung
zu Beginn der 1930er Jahre wurde sie in 18 von 21 Tempeln als Hauptgottheit verehrt, wohingegen
lediglich  zwei  Śākyamuni und  einer  Guandi  gewidmet  waren.1415 Neben  diesen
Hauptverehrungsobjekten wird jedoch auch eine Vielzahl anderer Götter und Personen verehrt. Wie
in  den  Tempeln  der  Longhua- und  Jintong-Sekten,  finden  sich  neben  üblichen  Buddhas  und
Bodhisattvas wie Amitābha, Maitreya, Kṣitigarbha und der Schutzgottheit Skanda (Weituo 韋馱)1416
auch üblicherweise  volksreligiöse  Gottheiten  wie  der  Erdgott,  Taiziye  太 子 爺 ,1417 daoistische
Unsterbliche,1418 vergöttlichte historische Figuren wie Guan Ping 關平 oder Zhou Cang 周蒼1419 aus
der Zeit der „Drei Reiche“ (220 – 280) und sogar Konfuzius und Laozi.1420 Zwei zhaitang im Dorf
Mingjian 名間鄉 im Kreis Nantou 南投縣 besitzen sogar Statuen des Ming-Loyalisten Koxinga,
der  in  den Quellen  als  „Heiliger  König,  der  Taiwan eroberte“  (kaitai  shengwang 開 台 聖 王 )
1411Murano Takaaki,  „Zaike Bukkyō toshite no  Saikyō”, 9f.  Xu Shou behauptet in seinem Taiwan quan Tai siyuan
zhaitang mingji baojian (TWZJZL 27, 122) von 1932 hingegen, dass es kein generelles Heiratsverbot gäbe.
1412Masuda Fukutarō, „Taiwan no jibyō o junreki shite – Kagigun“, 13.
1413Konversation bei einem Feldbesuch, 24.08.2010.
1414Konversation bei einem Feldbesuch in der Fuquantang, 24.07.2010.
1415Li Tianchun, Saikyō gaisetsu“, 69. Offenbar auf die selben Ergebnisse rekurrierend, erwähnt Li in einem späteren
Aufsatz  Guandi  als  Hauptgottheit  eines  Xiantian-Tempels  nicht  mehr,  sondern  zählt  die  restlichen  drei  Hallen
allesamt zu Śākyamuni. Vgl. Li Tianchun, „Taiwan Bukkyō no tokushitsu (2)“, 16.
1416ZJDCS: Taibeixian (1959), 34154, 02; ZJDCS: Taibeixian (1959), 34030, 02.
1417Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang 桃園縣大溪鎮寺廟台帳, 00007; ZJDCS: Gaoxiongxian (1959), 48245.
1418ZJDCS: Gaoxiongxian (1959), 48152.
1419Jibyō daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡 I, 025007.
1420ZJDCS: Taibeishi (1959), 35044, 02.
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bezeichnet  wird.1421 Während die  „eigentliche“  Hauptgottheit  Yaochi  Jinmu meist  nicht  bildlich
dargestellt wird, ist die Existenz einer Statue zumindest in einem Fall nachweisbar.1422 Zumeist wird
sie  jedoch nur  durch  die  „Lampe  der  ehrwürdigen  Mutter“  (laomudeng 老 母 燈 )  symbolisch
dargestellt.1423 Wie  bereits  weiter  oben  erwähnt,  ist  die  Verwendung  einer  Lampe  zur
Symbolisierung von „Mutter“ mindestens bis ins frühe 20. Jahrhundert in China nachweisbar. Auch
in der Yiguandao oder ihren Abspaltungen wie der „Großen Sekte Maitreyas“ (Mile dadao 彌勒大
道) ist eine ähnliche Lampe zu finden. Dort steht sie gewöhnlicherweise auf dem Hauptaltar direkt
vor  einer  Maitreya-Statue.  Über  beiden  prangt  zudem  das  in  typischer  Yiguandao-Manier
waagerecht  geschriebene  Schriftzeichen  für  „Mutter“.1424 Interessant  ist  in  diesem Kontext  die
Assoziation „Mutters“ mit Licht, welches auch bei der Longhuapai eine wichtige Rolle spielt. 
Einige religiöse Zentren der  Xiantianpai beherbergen neben einer  zhaitang noch einen weiteren
Tempel. Zu nennen wären beispielsweise die im Kreis Gaoxiong gelegenen Tempel Fuquantang 福
全堂 in Gangshan (1941 gegründet) und Xindetang 心德堂 in Fengshan (1925 gegründet).1425 Auf
dem Grundstück ersteren befindet sich neben der Haupthalle sowie Wohn- und Bürogebäuden noch
der  1964  erbaute  separate  Tempel  Wuwenchanggong  五 文 昌 宮 .  Die  hier  verehrten  „fünf
Wenchang“ (wuwenchang 五文昌) sind Guandi (Hauptgottheit), Wenchang Dijun 文昌帝君, Fuyou
Dijun 孚佑帝君 (Lü Dongbin), Jingzhong Wumuwang 精忠武穆王 und Leiting Puhua Tianzun 雷
霆普 化 天 尊 . In dieser Kombination gleichen sie jedoch eher den „fünf gütigen Meistern“ (wu
enzhu 五恩主), zumal sie auf den Namenstafeln auch als „enzhu“ bezeichnet werden. Wie bei den
wuwenchang auch scheint es für die wu enzhu kein festgelegtes Pantheon zu geben; im Gegenteil
sind sie in verschiedenen Tempeln häufig unterschiedlich besetzt. Beide Gruppen von Göttern sind
1421ZJDCS: Nantouxian (1959), 42123, 02; ZJDCS: Nantouxian (1959), 42124, 02. Zu seinen anderen Bezeichnungen
wie Kaitai Shengwang 開臺聖王, siehe: Taiwan no shūkyō, 41.
1422Feldbesuch in der Xindetang  心德堂 in Fengshan (24.07.2010). In der obersten Etage ist die Statue unter dem
Namen Yaochi Jinmu Datianzun 瑤池金母大天尊 zu finden. Möglicherweise beherbergte auch die Zhichengtang 志
成堂  im Kreis Pingdong  屏東縣  eine Figur, jedoch ist die Handschrift in diesem Fall schwer zu lesen, siehe:
ZJDCS: Pingdongxian (1959), 50393, 02.
1423Photographien solcher Öllampen sind zu finden in: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 18, 42, 80.
1424Pan Chiou-Lang,  „Attaining  the  Dao“,  90;  Lu  Yunfeng,  „Chinese  Traditional  Sects  in  Chinese  Society“,  31.
Feldbesuch in einem Tempel von Mile dadao, dem Tianci dadao yuan 天慈大道院 im Stadtteil Nantun in Taizhong
(23.11.2010).  Allgemein  scheint  die  Überzeugung  vorzuherrschen,  dass  das  waagerecht  geschriebene  Zeichen
„Mutter“ von  Yiguandao neu erfunden wurde, um die Balance von Yin und Yang zu symbolisieren. Tatsächlich
findet es sich in fast identischer Form jedoch bereits auf Knochenfragmenten des vorchristlichen Jahrtausends und
damit  auf  den ältesten erhaltenen Zeugnissen der  chinesischen Schrift  überhaupt.  Siehe:  Xu Zhongshu (Hrsg.),
Jiaguwen  zidian,  j.  12,  1299.  Dennoch  ist  nicht  ganz  klar,  ob  die  Existenz  dieser  Variante  den  Yiguandao-
Mitgliedern, die es zuerst im Kontext ihrer Sekte benutzten, überhaupt bekannt war oder ob sie aus ihrer Sicht ein
neues Zeichen schufen.
1425Feldbesuch, 24.07.2010. Die Gründungsdaten beider Tempel folgen der Inschrift „Fuquantang yange jianjie 福全
堂沿革簡介“ (datiert auf 2002) und Fengshan shizhi 鳳山市志 (Gaoxiongxian Fengshanshi gongsuo: Fengshan,
2004), 488. Das Datum der Fuquantang weicht von dem anderer Quellen ab, die teilweise 1943 oder 1944 angeben
(Lin Meirong, Taiwan de zhaitang yu yanzi, 40).
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jedoch oft mit fuluan-Praxis verbunden.1426 Im Falle der Xindetang ist es ähnlich. Beim Betreten des
Geländes zeigt sich zunächst die 1914 gegründete und damit ältere Xieshantang 協善堂, die Guandi
und „vier gütigen Meistern“ (si'enzhu 四恩主 ) gewidmet ist, die sich in diesem Fall aus Guandi
(Hauptgottheit), Fuyou Dijun (Lü Dongbin), Xuantian Shangdi 玄天上帝 und Zhuge Wuhou 諸葛
武候 (Zhuge Liang 諸葛亮) zusammensetzen. Erst im hinteren Bereich eröffnet sich dem Besucher
die 1925 gegründete und 1971 neugebaute Xindetang. In beiden Fällen wird die Verwaltung der
Tempel in Personalunion ausgeführt. Die Akteure selbst deuten diese Verbindung als Ausdruck der
Einheit der „Drei Lehren“. So erklärten Informanten der Xindetang, dass die drei Tempel dieser
Gegend – Xindetang (Buddhismus), Xieshantang (Konfuzianismus: Guandi steht für Loyalität und
Pietät)  und ein Mazu-Tempel  (Daoismus)1427 – diese Einheit  vollzögen und gemeinsam für  den
Schutz dieser Gegend sorgen würden.1428
Um das in unzähligen früheren Existenzen angehäufte Karma zu beseitigen, müssen die Mitglieder
täglich Buße leisten (chanhui  懺悔 ). Dies findet in den Morgen- und Abendliturgien statt. Dabei
werden zudem „10 Zurückzahlungen“ (shibao 十報 ) rezitiert, die jedoch einige Unterschiede zu
den  shibao  der  Longhuapai aufweisen: 1) Yaochi Jinmu, 2) Tiandi Laoye  天 地老 爺 , 3) Sonne,
Mond, Gestirne, 4) Herrscher und Heimat (shuitu  水土 ),  5) Eltern, 6) Meister, 7) Buddha und
Bodhisattvas, 8) andere Sektenmitglieder (daoyou 道友), 9) Hinüberführung der Ahnen (jiuxuan 九
玄 ) ins Reine Land, 10) Erlösung der einsamen Seelen.1429 Wie teilweise auch in der  Jintongpai,
tragen  Ritualteilnehmer  in  der  Xiantianpai in  der  Regel  weiße  Gewänder.1430 Texte  werden
üblicherweise  auf  Taiwanesisch  rezitiert,  einige  jüngere  Anhänger  nutzen  Informanten  zufolge
jedoch auch Hochchinesisch.1431 Mitunter werden auch Mediationsversammlungen abgehalten.1432 
Wie bei der Longhuapai, werden die Ritualgegenstände und Gaben auf dem Hauptaltar nach festen
Vorgaben angeordnet,  die zudem kosmologischen Überlegungen folgen. Schematisch dargestellt,
stellt sich die Altaranordnung wie folgt dar:1433
1426Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 239 (wuwenchang); Clart, „The Ritual Context of Morality Books“,
169ff. (wu enzhu); Zheng Zhiming, „Taiwan minjian luantang“, 98; Wang Zhiyu, Taiwan de Enzhugong xinyang.
1427Vermutlich der Tempel Longchenggong 龍成宮.
1428Konversation in der Xindetang, 24.07.2010.
1429Lin Wanchuan, „Taiwan Zhaijiao – Xiantiandao yuanliu kao“, 139f.
1430Siehe die Fotos in: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 37-41.
1431Feldbesuch in der Xindetang in Fengshan, 24.07.2010.
1432Feldbesuch in der Yuanhengtang im Kreis Taipei, 24.08.2010.
1433Die folgende Anordnung sowie die Erklärungen folgen: Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 42 und 89 (mit
Abbildungen und Photos); Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 115f.; Lin
Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 91f. und Huang Mei, „Taiwan Bukkyō no Senten-ha ni tsuite“, 202.
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Auf  dem  hinteren  Altartisch  direkt  vor  der  Hauptgottheit  (meist  Guanyin)  befindet  sich  die
„Mutterlampe“  (laomudeng  老 母 燈 ).  Auffallend  ist  die  Anordnung  von  fünf  gekochten
vegetarischen  Speisen  (wuzhai  五齋 )  und  fünf  Früchten  (wuguo  五果 ).  Letztere  bestehen
gewöhnlicherweise aus Pflaumen 李子, Birnen 梨子, Mandarinen 桔子, Bananen 香蕉 und Äpfeln
蘋果. Die fünf gekochten vegetarischen Speisen (wuzhai) setzen sich für gewöhnlich aus den drei
Pilzsorten Jinzhen 金針 (Enoki), Mu'er 木耳 und Xianggu 香菇 (Shiitake) sowie Algen 紫菜 und
Glasnudeln  冬粉  zusammen.1434 Die fünf Früchte symbolisieren die fünf inneren Organe Herz,
Leber,  Lunge,  Milz  und Nieren;  die  fünf  Speisen  hingegen die  fünf  Wandlungsphasen.  Zudem
sollen  beide  die  fünf  Wandlungsphasen des  Früheren  (wuguo)  und Späteren  Himmels  (wuzhai)
repräsentieren.  Kosmologisch  bedeutend  sind  darüber  hinaus  die  beiden  „Yin-und-Yang-Tee“
(yinyangcha 陰陽茶 ) genannten Schälchen, die unmittelbar vor dem Weihrauchgefäß links und
rechts des Opferreises auf dem vorderen Altartisch aufgestellt werden. Während das linke nur mit
Wasser gefüllt ist, befindet sich im rechten tatsächlich Tee. Dies soll die Teilung des ursprünglich
ungeteilten Pneumas (yuanqi 元氣) in Yin und Yang verdeutlichen. Die offensichtliche Symbolik
der beiden  wuzhai und wuguo einerseits, sowie der beiden Teeschalen andererseits, wurde bereits
von  Miles  bei  seinen  Beschreibungen  einer  Yaochimen im  Wuchang  des  Jahres  1902
hervorgehoben. 
1434Die Abbildung in Zhang Kunzhen, Taiwan de lao zhaitang, 42 zeigt jedoch keine mit Bananen gefüllte Schüssel.
Zudem zählt er in seiner Dissertation („Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 115) anstelle
von Bananen und Mandarinen Mangos und Papayas auf. 
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Abbildung 4: Schematische Anordnung eines Altars der Xiantianpai
Ritualanleitungen wie das wohl spät-Qing-zeitliche Xiantian daomai keyi Chuandenglu 先天道脈
科儀傳燈錄  enthalten leicht abweichende Altaranordnungen.1435 So wird etwa die „Mutterlampe“
nicht als „Lampe des Grenzenlosen“ (wujideng  無 極 燈 ), „Numinoses Licht des Grenzenlosen“
(wuji lingguang 無極靈光) und auch als „dieses numinose Licht“ (zhe dian lingguang 這點靈光)
bezeichnet – eine Formulierung, die bereits in den Fünf Büchern Patriarch Luos als Pseudonym der
Leerheit auftaucht.1436 Zudem wird sie nicht von zwei Kerzen an ihrer Seite begleitet. Im Gegensatz
dazu wird der Reis als „Reis des höchsten Äußersten“ (taiji mifan  太 極米飯 ) bezeichnet. Der
bemerkenswerteste  Unterschied  jedoch dürfte  die  Aufstellung von drei  Reihen mit  jeweils  fünf
Schalen sein. Zudem interpretiert das Ritualhandbuch die Symbolik aller Ritualgegenstände explizit
im Kontext der Drei Lehren. 
Die  Alltagsanordnung  der  Altäre  hingegen  scheint  in  manchen  Fällen  etwas  von  der  eben
beschriebenen abzuweichen. Während der Hauptaltar  der Xindetang im 1.  Stock des Gebäudes,
welcher die Hauptgottheit Guanyin beherbergt, im Großen und Ganzen noch identisch ist, befanden
sich  auf  dem Altartisch der  Fuquantang lediglich  drei  vegetarische  Speisen.  Die drei  für  Reis,
Wasser und Tee (yinyangcha) vorhergesehen Schälchen waren zudem leer. Ähnlich der Longhuapai
unterscheiden sich also die Altaranordnungen im Alltag und bei rituellen Anlässen, was wiederum
die kosmologisch-symbolische Bedeutung dieser unterstreicht. Im Falle des Wuwenchangmiao der
Fuquantang  hingegen  stellt  sich  die  Situation  gänzlich  anders  dar.  Auf  dem Gabentisch  waren
lediglich zwei Pfirsiche und zwei kleine Süßigkeiten aufgestellt, zudem war Opfergeld bereitgelegt.
Obwohl beide Tempel durch dasselbe Komitee verwaltet werden, wird ihre „religiöse Zuordnung“
auch durch die Unterschiedlichkeit ihrer Altaranordnungen expliziert. 
Abgesehen von den täglich durchzuführenden Morgen- und Abendliturgien sowie den Ritualen am
1.  und  15.  Tag  des  Monats  (shuowang  朔望 )  variieren  die  religiösen  Festtage  zwischen  den
einzelnen Tempeln in Datum und Häufigkeit. In fast allen werden jedoch die Geburtstage Guanyins
(2/19) und Śākyamunis (4/8), das „Fest der universalen Erlösung“ der Hungergeister (pudu) am
7/15 sowie Erleuchtung (6/19) und Entsagung Guanyins (9/19) rituell begangen. Einige Quellen der
japanischen Kolonialzeit berichten zudem von Feierlichkeiten für den Jadekaiser (1/9), Lü Dongbin
(4/14) oder Guandi (6/24).1437 Beim Feldbesuch in den bereits genannten Tempeln Xindetang und
Fuquantang  konnte  ein  umfangreicher  Festtagskalender  ausgemacht  werden,  der  hier  kurz
1435Xiantian daomai keyi Chuandenglu, MJZJXB 5, 98 enthält eine Zeichnung der Altaranordnung. Die undatierte
Abschrift ist frühestens auf das späte 19. Jahrhundert zu datieren und stammt aus Guangdong, möglicherweise sogar
aus dem Kreis Qingyuan 清遠縣 nördlich von Guangzhou, wie der anhängenden Genealogie (MJZJXB 5, 103b-
106a)  zu entnehmen ist.  Zur  Xiantianpai in  Guangdong und diesem Kreis  im Speziellen,  siehe:  Shiga  Ichiko,
„Xiantiandao lingnan daomai de sixiang yu shijian“, bes. 27-30 und Dies., “Sentendō reinan dōha no tenkai”.
1436Xiantian daomai keyi Chuandenglu, MJZJXB 5, 99a02-11.






1/1 Geburtstag Tianyuan Gufo 天元古佛
1/8 20 Uhr Geburtstag des Jadekaisers 
1/14 abends Geburtstag Tianguan Ziwei Dadi 天官紫微大帝
2/14 abends chunji dianli 春祭典禮
2/19 Guanyins Geburtstag
6/19 Guanyins Erleuchtung (Guanyin dedao xiudao jiaqi 觀音得道修道佳期)
6/23 20 Uhr Guandis Geburtstag
7/23 Zhongyuan Yulanpen 中元于蘭盆
7/29 Geburtstag Dizangwang Gufo 地藏王古佛
8/14 abends qiuji 秋祭
9/8 20 Uhr Geburtstag Doumu 斗母
9/19 Entsagung Guanyins (Guanyin xiudao chengdao zhengguo 觀音修道成道正果)
11/24 20 Uhr Geburtstag Chen Zhuxi 陳主席
12/24 Siming Zhenjun shangzou songshenri 司命真君上奏送神日
Das  rituelle  Jahr  beginnt  mit  dem Geburtstag  eines  nicht  näher  beschriebenen  „Alterwürdigen
Buddhas  des  himmlischen  Uranfangs“  (Tianyuan  Gufo  天 元 古 佛 )  und  endet  mit  der
Verabschiedung  der  Gottheiten  und  des  Herdgottes  im Speziellen,  der  am 24.  Tag  des  letzten
Monats zum Jadekaiser auffährt, um ihm über die Taten der Menschen Bericht zu erstatten. Neben
den bereits erwähnten Festtagen für Guanyin und andere Bodhisattvas werden auch die Geburtstage
einiger üblicherweise als daoistisch oder volksreligiös eingestufter Gottheiten wie des Jadekaisers,
Ziwei Dadi oder Doumu feierlich begangen. Weiterhin fallen die am 14. des respektive zweiten und
achten  Monats  abgehaltenen  Frühlings-  und  Herbstriten  auf.  Diese  tauchen  in  traditionellen
Festkalendern wie der Sammlung Feierliche Eingaben (Qingzhu biaowen 慶祝表文) nicht auf und
müssen  daher  auf  andere  Einflüsse  zurückgeführt  werden.1439 Eine  lokale  Besonderheit  der
Fuquantang ist die Feier anlässlich des Geburtstages von Chen Yuan 陳原 (11/24), der als Initiator
der Tempelgründung im Jahre 1941 gilt.1440 
1438Grundlage ist die undatierte Liste „Meinian fosheng jidian jiaqi 每年佛聖祭典佳期“ (Feldbesuch, 24.07.2010).
Schon Zhang Kunzhen,  „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi  yanjiu“,  114 (FN 80) stellte 1999
dieselben Festtage fest. Bei ihm variieren lediglich die beiden Feste Zhongyuan Yulanpen (7/15) und qiuji (8/4).
1439Die älteste mir vorliegende Version ist auf 1875 datiert und wird als Nachdruck ausgegeben, siehe: MJZJ 9, 157-
238. Auch andere Versionen haben für diese Tage keine Einträge, siehe:  Qingzhu biaowen, undatiert, MJZJXB 5,
167a-168a und Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 115-118.
1440Siehe die auf dem Tempelgelände befindliche Inschrift: „Fuquantang yan'ge jianjie 福全堂沿革簡介“ (datiert auf
2002).
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2. Xindetang und Xieshantang (Fengshan):1441
Tag Uhrzeit Fest
1/1 8 Uhr Geburtstag Yuanshi Tianzun Mile Zunfo 元始天尊彌勒尊佛
1/4 21 Uhr Willkommen der Götter (jieshen 接神)
1/9 9 Uhr Geburtstag Jadekaiser (am Vorabend 20 Uhr Entzündung der taisuideng 太歲燈)
1/15 20 Uhr Geburtstag Shangyuan Tianguan Dadi 上元天官大帝
2/2 20 Uhr Geburtstag Fude Zhengshen 福德正神 (Erdgott)
2/3 20 Uhr Geburtstag Wenchang Dijun 文昌帝君
2/19 4 – 12 Uhr Geburtstag Guanyin: 4 Uhr baibiao zhushou banli guiyi 拜表祝壽辦理皈依 → 9 Uhr 
Rezitation → 11 Uhr wugong → 12 Uhr Festessen
2/21 9 Uhr Geburtstag Puxian pusa 普賢菩薩
3/3 9 Uhr Geburtstag Xuantian Shangdi (Hauptgottheit 本堂主席)
3/28 20 Uhr Geburtstag Cang Jie Dijun 倉頡帝君
4/4 9 Uhr Geburtstag Mañjuśrī
4/8 9 Uhr Geburtstag Śākyamuni
4/14 20 Uhr Geburtstag Fuyou Dijun (Lü Dongbin)
6/19 9 Uhr Erleuchtung Guanyins (chengdaori 成道日)
6/24 8 – 14 Uhr Geburtstag Guandi (Beginn um 19 Uhr des Vorabends)
7/15 20 Uhr Geburtstag Zhongyuan Diguan Dadi 中元地官大帝
7/18 9 Uhr Geburtstag Yaochi Jinmu Datianzun 瑤池金母大天尊
7/19 20 Uhr Geburtstag Taisui Xingjun 太歲星君
7/23 20 Uhr Geburtstag Jinque Shangxiang Zhuge Wuhou 金闕上相諸葛武候
7/30 8 Uhr Geburtstag Dizangwang Pusa (vorverlegt auf 7/28: 9 – 14 Uhr)
8/3 20 Uhr Beidou Xingjun 北斗星君
8/22 9 Uhr Geburtstag Randeng Gufo 燃燈古佛
8/27 9 Uhr Geburtstag Konfuzius
9/1 20 Uhr Nandou Xingjun 南斗星君
9/19 4 – 12 Uhr Entsagung Guanyins (Guanyin chujia 觀音出家)
9/29 9 Uhr Geburtstag Yaoshi Gufo 藥師古佛
10/15 20 Uhr Geburtstag Xiayuan Shuiguan Dadi 下元水官大帝
11/17 9 Uhr Geburtstag Amituo Gufo 阿彌陀古佛
11/19 20 Uhr Geburtstag Taiyang Xingjun 太陽星君
12/24 Verabschiedung der Götter (songshen 送神) (ab 21 Uhr des Vortages)
Der  beeindruckende  Festkalender  zählt  insgesamt  30  Einträge,  wobei  mit  24  Festen  die
1441Grundlage ist die in der Xieshantang aushängende Liste „Bentang qingzhu shenfo shengdan zhushou shijianbiao
本堂慶祝神佛聖誕祝壽時間表“ (undatiert, fotografiert am 24.07.2010).
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überwiegende  Mehrzahl  den  Geburtstagen  verschiedenster  Götter,  Buddhas  und  Bodhisattvas
gewidmet  ist.  Dabei  sind  neben  den  üblichen  buddhistischen  Buddhas  und  Bodhisattvas  wie
Śākyamuni, Amitābha, Bhaisayaguru,  Dīpaṃkara, Mañjuśrī und  Kṣitigarbha auch andere wie die
Sterngottheiten Nandou, Beidou und Taisui sowie volksreligiöse Götter wie der Erdgott, Wenchang
oder  der  mythische  Schöpfer  der  Schrift  Cang  Jie  倉 頡  enthalten.1442 Zudem  werden  die
Geburtstage  mehr  oder  minder  historischer,  aber  bereits  vergöttlichter  Persönlichkeiten  wie
Konfuzius und dem berühmten Strategen Zhuge Liang 諸葛亮 rituell begangen. Hervorzuheben ist
der Yaochi Jinmu zugedachte Festtag, der sonst in keinem mir bekannten Kalender der Xiantianpai
auftaucht.1443  Neben  Geburtstagen  werden  jedoch  auch  den  drei  „himmlischen  Beamten“  von
Himmel, Erde und Wasser am 15. Tag des ersten, siebten und zehnten Monats Rituale gewidmet.
Auffällig ist, dass die Rituale für die offenbar zentralen Gottheiten wie Guanyin, Śākyamuni oder
Yaochi Jinmu bereits vormittags beginnen, während die der Nebengötter meist abends um 20 Uhr
angesetzt sind. Neben den zahlreichen und von Tempel zu Tempel mitunter variierenden Göttern
gewidmeten Festen begehen viele Xiantian-Hallen am achten Tag des zwölften Monats gemeinsam
den Gedächtnistag für Huang Jian 黃監 alias Huang Daohong 黃道弘 (Daohong jinianri 道弘紀念
日), der seit seinem Tod im Jahre 1958 jährlich gefeiert wird.1444 
Wie  im Falle  der  Fuquantang  endet  das  rituelle  Jahr  am 24.  Tag  des  letzten  Monats  mit  der
Verabschiedung  der  Götter.  Und  ebenso  beginnt  es  bereits  am ersten  Tag  des  Jahres  mit  dem
Geburtstag  Maitreyas,  der  hier  auch  als  „Himmlischer  Ehrwürdiger  des  Uranfangs“  (Yuanshi
Tianzun 元始天尊) bezeichnet wird – ein Titel, der im daoistischen Kontext Teil der „Drei Reinen“
(Sanqing 三清 ) ist und die kosmischen und schöpfenden Aspekte des Dao repräsentiert. In der
obigen Liste der Fuquantang wie auch anderen Listen ist dieser Tag jedoch dem Geburtstag des
„Alterwürdigen Buddhas des himmlischen Uranfangs“ (Tianyuan Gufo) vorbehalten.1445 Doch wer
ist  dieser  Tianyuan  Gufo  eigentlich?  Auf  der  Grundlage  der  mir  zur  Verfügung  stehenden
Primärquellen der japanischen Kolonialzeit, der Religionsuntersuchung von 1959 sowie der eigenen
Feldforschung konnten insgesamt lediglich 10 weitere zhaitang ausgemacht werden, die den ersten
Tag des Jahres in ihrem Festkalender haben.1446 Lediglich zwei davon entfallen auf die Longhuapai,
die diesen Tag jedoch nur als  Auftakt  für ein den „dreitausend Buddhas“ (sanqianfo 三千佛 )
gewidmetes  Ritual  nutzen.  Neben  den  beiden  hier  genannten  Tempeln  erwähnen  die  Quellen
allerdings nur eine Xiantian-Halle. Bemerkenswert ist allerdings, dass fünf der zehn Tempel auf die
1442Zu Cang Jie, siehe: Ma Shutian, Zhongguo minjian zhushen, 345-349.
1443Auch Lin Wanchuans Liste  (Xiantian dadao xitong yanjiu,  114-120)  enthält  keinen Eintrag  zum 18.  Tag  des
siebten Monats.
1444Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 235.
1445Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 114.
1446Genutzt wurden alle mir vorliegenden Dokumente von Jibyō chōsasho 寺廟調査書, Jibyō daichō 寺廟台帳 und
ZJDCS.
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Jintongpai entfallen.  In  zwei  Fällen  wird  der  Festtag  explizit  mit  Maitreyas  Geburtstag  in
Verbindung  gebracht.1447 Somit  könnte  Tianyuan  Gufo eine  Alternativbezeichnung für  Maitreya
sein. 
Andere Überlegungen bestätigen diese Vermutung, da sowohl in der Xiantianpai als auch anderen
Sekten der späten Qing-Zeit wie etwa der „Sekte des reinen Tees“ (Qingcha menjiao 清茶門教) um
die Wang-Sippe aus Shifokou 石佛口 in Hebei eine Anrufungsformel existierte, die das Epitheton
„Taiyuan“ enthält. Sie besteht aus 10 Schriftzeichen und lautet „Verehrung Buddha Amitābha, dem
höchsten Beschützer des himmlischen Uranfangs“ (Namu Tianyuan taibao Amituofo 南無天元太保
阿彌陀佛 ).1448 Auch in der aus der  Xiantianpai hervorgegangenen Tonshanshe ist die Rezitation
dieser Formel um die Mitte des 20. Jahrhunderts nachgewiesen.1449 So gibt es Indizien, die trotz des
Namens „Amitābha“ in der Formel für eine Verbindung mit Maitreya sprechen. So ist bereits in der
Schatzrolle von Buddhas Rede über die karmischen Folgen im Zeitalter des Erhabenen Höchsten
von 1430 von einer aus zehn Schriftzeichen bestehenden Formel (shizifo 十字佛 oder shifo 十佛)
die Rede. Im sechsten Kapitel dieses als erstes  baojuan eingestuften Textes berichtet Śākyamuni,
dass  der  zukünftige  Buddha  diese  rezitieren  müsse,  um die  Erleuchtung  zu  erlangen,  während
andere kürzere Formeln nutzlos und sogar häretisch (waidao 外道) seien. Weiter heißt es, dass „der
aus zehn Zeichen bestehende Amitābha der Weg der Zukunft“ sei (shizi Mituo weilailu 十字弥陀未
來路).1450 Auch in der taiwanischen Xiantianpai wird die obige Formel als shifo 十佛 bezeichnet.1451
Erstmals ausgeschrieben taucht sie in nur leicht abweichender Form als „Namu tianyuan taibao
Amituofo 南無天圓太寶阿彌陀佛“ in der (spät-Ming-zeitlichen) Drachenblumenschrift als eine
von zehn Formeln der Vollkommenheit (shihao yuanman 十號圓滿) auf.1452 Kerr zufolge sind die
zehn Formeln als Varianten der zehn „Schätze der himmlischen Perfektion“ (tianyuan taibao 天圓
太寶) des Maitreya zu verstehen.1453 Zudem kann Amitābha mit Tianyuan Gufo nicht gemeint sein,
da  dessen  Geburtstag  am 17.  Tag  des  elften  Monats  gefeiert  wird.  Ein  weiteres  Indiz  für  die
Verbindung  zu  Maitreya  finden  sich  im  Xiantian-Text  Da Fanwang  jing 大梵王經 ,  dessen
1447Jibyō daichō: Tainanshi 寺廟台帳―台南市, 05035; ZJDCS: Pingdongxian (1959), 50334.
1448Die nahezu identische Formel „Tianyuan taibao namu Amituofo 天元太保南無阿彌陀佛“ wurde 1814 im Zuge
einer  offiziellen  Untersuchung  der  Qingcha  menjiao  festgehalten,  siehe:  Jiaqing  19/run 2/23  ZPZZ,  Qingdai
dang’an shiliao congbian 清代檔案史料叢編 (Beijing: Zhonghua shuju, 1979), Bd. 3, 2.
1449Siehe die Apologetik des buddhistischen Laien Fan Gunong 范古農 (1881-1951) in seinen Antworten und Fragen
Gunongs zum Buddhismus (Gunong Fuxue dawen 古農佛學答問), enthalten in: Lan Jifu 藍吉富 (Hrsg.), Xiandai
Foxue daxi 現代佛學大系 (Taibei mile chubanshe: Taipei, 1983), Bd. 31, j. 6, 514.
1450Foshuo huangji jieguo baojuan 佛說皇極結果寶卷, datiert auf 1430, BJCJ 10, j. 1, 295f., 299.
1451Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 103.
1452Longhua baojing 龍華寶經 , MJZJ 5, j. 4, Kap. 24, 746b06. Siehe auch: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong
yanjiu, 66 und Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no kenkyū, 78f.
1453Kerr, „Precious Scrolls in Chinese Popular Religious Culture“, 292.
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vollständiger  Titel  Schrift  des  großen  Brahmakönigs  über  den  altehrwürdigen  Buddha  des
Uranfangs,  der  die  Welt  rettet  lautet.  So  taucht  neben  der  Formel  selbst  auch  die  Figur  des
„Tianyuan  Gufo“  auf,  die  die  Menschheit  im  finalen  Zeitalter  erretten  wird  –  eine  Tat,  die
üblicherweise Maitreya zugedacht wird.1454 Auch Texte der  Yiguandao wie die  Wahre Schrift von
Maitreya, der vom Leiden erlöst (Mile jiuku zhenjing 彌勒救苦真經 ), welche ganz Ähnliches
beschreibt, enthalten dieselbe Formel.1455 
Ein letztes schlagkräftiges Indiz liefert die  Dokumentensammlung  Feierliche Eingaben  (Qingzhu
biaowen 慶祝表文), die zu bestimmten feierlichen Anlässen vorzutragende Eingaben enthält. Eines
dieser Schriftstücke, das zu den drei „Drachenblumenversammlungen“ (longhua shenghui 龍華勝
會 ) am 15. Tag des dritten, fünften und neunten Monats zu verlesen ist, enthält die Namen der
diesen jeweiligen Tagen zugeordneten Buddhas in folgender Manier: Randeng Gufo  燃燈古佛
(Dīpaṃkara) am 3/15, Shijia Gufo 釋迦古佛 (Śākyamuni) am 5/15 und Tianyuan Gufo 天元古佛
am 9/15.1456 Da Maitreya üblicherweise der Buddha des zukünftigen Zeitalters ist und Tianyuan
Gufo  hier  auch  der  „Drachenblumenversammlung  des  späteren  Himmels“  (houtian  longhua
shenghui 後天龍華勝會) zugeordnet wird, ist von einem Pseudonym auszugehen. Marjorie Topley
hat  bei  ihren  Feldstudien  im Singapur  der  1950er  Jahre  solche  Drachenblumenversammlungen
besucht. Bei ihnen sollen wichtige religiöse Entscheidungen, oft mittels fuluan, entschieden worden
sein.1457
Vergleicht  man  die  in  beiden  Hallen  gegenwärtig  noch  begangenen  Festtage  mit  den  in
traditionellen Listen wie den Feierliche Eingaben genannten, fallen deutliche Unterschiede auf. So
werden in unterschiedlich alten Ausgaben zwischen 87 und 232 im Jahreszyklus zu begehende
Rituale  aufgeführt,1458 die  jedoch  v.a.  in  kleineren  Tempeln  mit  knappen  finanziellen  und
1454Ein  Neudruck  des  Textes  ist  enthalten  in:  Lin  Wanchuan,  Xiantian  dadao  xitong  yanjiu,  (II)  665-669.  Eine
undatierte Reproduktion einer Druckversion unter dem Gesamttitel Tianyuan Gufo jiujie da fanwang jing 天元古佛
救劫大梵王經 ist enthalten in: ZGMJXY 16, 362-380. Die zu seinem Geburtstag darzubringende Eingabe enthält
leider keine weiteren Angaben zu seiner Identität, siehe: Qingzhu biaowen 慶祝表文, undatiert, MJZJXB 5, 169b04
sowie Qingzhu biaowen, datiert auf 1875, MJZJ 9, 161b-162b.
1455Die von mir benutzte Doppelausgabe unter dem Titel Mile gufo xiasheng jing Mile jiuku zhenjing 彌勒古佛下生經
彌勒救苦真經 (Zhishan shuju: Gaoxiong, o.J.), o. S. (letzte Seite) habe ich bei einem Feldbesuch im Tianci dadao
yuan 天慈大道院 der Mile dadao in Taizhong erhalten (23.11.2010). 
1456Qingzhu  biaowen,  Neudruck  datiert  auf  1875,  MJZJ  9,  176a07-09.  Vgl.  auch  das  neuere  Qingzhu  biaowen,
MJZJXB 5, frühe Republikzeit, 197b-198a.
1457Topley, „The Great Way of Former Heaven“, 374 
1458Das Qingzhu biaowen von 1875 (MJZJ 9, 159a-160a) zählt 87 Festtage auf. Die Liste kann in dieser Form nicht
älter als 1865 oder 1873 sein, da beide Jahre als mögliche Todesjahre Lin Yimis gelten und sein Todestag unter dem
Namen „Patriarch Herr Metall“ (Jingong Zushi 金公祖師) am 4/10 aufgeführt ist. Das undatierte Qingzhu biaowen
(MJZJXB 5, 167f.) enthält dementgegen schon 185 Einträge. Es ist jedoch erheblich neuer und muss aus der frühen
Republikzeit stammen, da in den Vordrucken „Republik China“ (Zhonghua minguo 中華民國 ) als Zeitvorgabe
angeführt ist (S. 169a). Eine genauere Datierung könnte das Frühjahr 1912 bestimmen, da der Todestag des am 3/23
diesen Jahres verstorbenen Patriarchen Zhao Daotai  趙道泰  (1858-1912) in der Liste nicht aufgeführt wird, sein
Geburtstag am 8/14 jedoch erwähnt ist. Zu Zhao Daotai, siehe:  Daomai zong yuanliu, MJZJXB 5, 69b17-20.  Lin
Wanchuans Liste (Xiantian dadao xitong yanjiu,  114-120) unterscheidet  sich etwas von letzterer und zählt  164
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personellen  Ressourcen  unmöglich  alle  durchgeführt  werden  konnten.  Neben  den  üblichen
Bodhisattva-,  Buddha-  und  Göttergeburtstagen  fallen  v.a.  die  den  verschiedenen  Patriarchen
zugedachten Feste an ihren Geburts- und Todestagen (letztere werden als chengdao 成道, wörtlich
„Buddhawerdung“, bezeichnet) auf. Diese tauchen in den Listen der Fuquantang und Xindetang
nicht  auf,  was  jedoch  nicht  zwingenderweise  bedeuten  muss,  dass  diese  nicht  mehr  feierlich
begangen werden. Möglicherweise finden sie nur im kleinen Rahmen der engsten Mitglieder statt
und  sind  nicht  öffentlich  zugänglich.  Auf  der  anderen  Seite  sind  in  den  Listen  einige
Göttergeburtstage um einen Tag nach hinten verschoben, wenn an ihrem „eigentlichen“ Geburtstag
ein einem Patriarchen zugedachter Festtag steht. Dies ist beispielsweise der Fall beim Geburtstag
des Jadekaisers, der traditionell am 1/8 gefeiert wird, im Qingzhu biaowen aber dem 1/9 zugeordnet
ist,  weil  am  1/8  Patriarch  Luos  Geburtstag  begangen  wird.  Dies  deutet  darauf  hin,  dass  die
Patriarchen-Zeremonien zumindest zum Zeitpunkt der Kodifizierung der Festkalender bzw. in der
damaligen Theorie größeren Umfangs waren und nicht in Verbindung mit anderen Feierlichkeiten
durchgeführt werden konnten. Dass Göttergeburtstage in den traditionellen Listen zugunsten der
Patriarchenfeiern  zwar  verschoben  wurden,  heute  jedoch  offenbar  wieder  an  ihren  eigentlichen
Tagen stattfinden,  spricht  allerdings  gegen die  heutige  Begehung der  Patriarchenfeierlichkeiten.
Eine der erstaunlichsten Besonderheiten der traditionellen Listen besteht jedoch meines Erachtens
darin, dass sie kein einziges Amitābha zugedachtes Fest enthalten. Konfuzius' Geburtstag wird in
der Xindetang in Anlehnung an traditionelle Datierungen am 27. Tag des achten Monats begangen,
während er im Qingzhu biaowen am vierten Tag des 11. Monats verzeichnet ist.1459
Neben diesen kalendarischen Riten, kennt die Xiantianpai jedoch auch solche, die unabhängig von
zeitlichen Rhythmen stattfinden und als Antwort auf verschiedene Situationen abgehalten werden.
Dazu zählen neben den „Ritualen zur Rückkehr ins Westliche Paradies“ (guixi keyi 歸西科儀), die
für verstorbene Mitglieder durchgeführt werden, auch solche, die Abhilfe in bestimmten Notlagen
schaffen  sollen.1460 Anlässe  für  solche  Rituale  sind  einerseits  äußere  bzw.  kollektiv  erfahrene
Unglücke wie Naturkatastrophen oder Kriege, die beseitigt werden sollen. Andererseits sind aber
auch  individuelle  Notlagen  wie  Krankheit  oder  dämonische  Einflüsse  zu  nennen,  denen  es  zu
entgegnen gilt  (qi'an  祈安 ).  Jedoch bleibt  unklar,  ob  diese  Rituale  auch für  Nicht-Mitglieder
durchgeführt  werden  können.  Bei  der  rituellen  Verabschiedung  des  Verstorbenen  wird  dieser
Festtage. Das aus Thailand stammende Qingzhu yingyongbiao 慶祝應用表 , von Jiang Daohong 江道弘 (1931-
1984),  undatiert,  MJZJ 9,  278-282 zählt  sogar 232 Festtage. Zum Wirken des  shidi Jiang Daohong,  siehe:  Lin
Wanchuan, „Taiguo Xiantiandao yuanliu ji fangwen jishi“, 143f.
1459Qingzhu  biaowen,  Vorwort  datiert  1875,  MJZJ  9,  160a08;  Qingzhu  biaowen,  undatiert  (frühe  Republikzeit),
MJZJXB 5, 168b10. Auch die Ritualanleitungen anderer Religionsgruppen, wie etwa das Rumen kefan 儒門科範
der Ruzong shenjiao  儒宗神教  von 1937  (TWZJZL 17, 74-77), datieren Konfuzius' Geburtstag anders und in
diesem Fall auf 11/1. 
1460Siehe: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 122ff.
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zunächst gewaschen und dann aufrecht hingesetzt. Daraufhin werden von hochrangigen Mitgliedern
zwei Rituale durchgeführt: Erstens der so genannte „Begräbnisritus“ (sangli 喪禮). Dabei wird eine
Bekanntmachung verfasst, in der die Götter gebeten werden, ein Kind (tongzi 童子) zu schicken,
welches den Verstorbenen in die Heimat (jiaxiang 家鄉 ) führen soll. In der Gestalt des Sudhana
(shancai  tongzi 善財童子 )  findet  sich auch in  der  üblichen buddhistischen Ikonographie ein
kindlicher  Begleiter  Guanyins,  der  hier  gemeint  sein  könnte.1461 Dann  wird  der  Sarg  mit  dem
Leichnam nach draußen gebracht und begraben. Drei Tage später wird eine weitere als „Befriedung
des Berges“ bezeichnete Bekanntmachung (anshan biaowen  安山表文 )  verbrannt, um für die
Sicherheit  des  Grabes  zu  sorgen.  Das  zweite  Ritual  hat  die  Erlösung  (chaoba  超 拔 )  des
Verstorbenen sowie seiner (nicht in die Sekte eingetretenen) Ahnen zum Ziel.1462
Während historische Quellen des 19. Jahrhunderts „Geisterschreiben“ (fuji) als übliche Praxis in der
damaligen  Xiantianpai beschreiben, ist sie in Taiwan nur schwer nachweisbar. So enthält die auf
Séancen in  verschiedenen Tempeln basierende  Edition  des  kostbaren Floßes  über  die  Furt  der
Illusion von  1941  mindestens  ein  Gedicht,  welches  von  Guanyin  in  einem  Xiantian-Tempel
offenbart wurde.1463 Das Buch selbst stammt aus dem Zantiangong 贊天宮 in Tianzhong 田中 im
heutigen  Kreis  Zhanghua,  der  Guandi  gewidmet  ist  und  in  dem  vermutlich  fuluan  praktiziert
wurde.1464 Das Taiyi  jinhua  zongzhi 太乙金 華 宗旨  (Instruktionen  des  Großen  Einen  zur
[Entwicklung]  der  goldenen  Blüte),  welches  selbst  einer  Offenbarung  des  Unsterblichen  Lü
Dongbin zugeschrieben wird, wurde von der Xindetang in den 1970ern neu aufgelegt. Eines dieser
Exemplare,  welches  in  der  Zexiantang  in  Tainan  ausfindig  gemacht  werden  konnte,  enthält
interessanterweise noch vor Beginn des eigentlichen Textes drei auf 1962, 1965 und 1975 datierte
Gedichte,  die  in  Séancen  offenbart  wurden  und  den  Xiantian-Patriarchen  Zheng  Rongsheng
preisen.1465 1971 ließ dieser anlässlich des Neubaus der Xindetang ein 49-tägiges  jiao-Ritual  醮
abhalten,  an  dem  u.a.  auch  Mitglieder  von  „Phönixhallen“  (luantang  鸞堂 )  teilnahmen  und
1461Idema, Personal Salvation and Filial Piety, 30ff.
1462Der ganze Abschnitt folgt: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 120f.
1463Bianji mijin baofa 編輯迷津寶筏, herausgegeben von Daitō Michinaga 大東通永, 2 Bde, (Taizhongzhou Yilinjun
臺 中 州 員 林 郡 , 1941), 12-15 enthält ein durch Guanyin offenbartes Gedicht aus der Yuanhengtang in Taipei.
Allerdings ist unklar, ob auch ein Mitglied des betreffenden Tempels als Medium fungierte oder ob dies durch ein
externes Medium geschah. Zum Text, siehe auch die knappen Informationen in: Wang Jianchuan, „Guangfu (1945)
qian Taiwan luantag zhuzuo shanshu minglu“, 193. 
1464Siehe den Kurzeintrag in: Taiwan jibyō sōran 臺灣寺廟總覽 , datiert auf 1938, TWZJZL 28, 548a. Der Tempel
wird unter der Rubrik „Konfuzianismus“ (Jukyō 儒教) geführt, eine Bezeichnung, die oft auf Phönixhallen verweist,
siehe:  Jordan und Overmyer,  The Flying Phoenix,  79 und Clart,  „Confucius and the Mediums“, 5,  13. Zu den
konfuzianischen Gruppierungen der Kolonialzeit, siehe: Li Shiwei. Riju shidai Taiwan Rujiao jieshe yu huodong.
1465Taiyi  jinhua zongzhi  (Gangshan: Xinde Fotang, 1973), o.S. Obwohl die letzte Seite 1973 als Jahr des Drucks
angibt, ist eines der Gedichte auf 1975 (Minguo 64) datiert. Zum Text selbst, siehe:  Mori, Yuria, „Identity and
Lineage“. 
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„Geisterschreiben“  praktizierten.1466 Sein  Vater  Zheng  Tou  鄭頭  war  es  auch,  der  1914  die
Xieshantang gründete und gute Kontakte zur Qimingtang 啟明堂 im Stadtteil Zuoying in Nord-
Gaoxiong  unterhielt,  die  für  ihr  fuluan bekannt  war.1467 Auch  die  Xieshantang  selbst  ist  eine
Phönixhalle  und verehrt  mit  den  „vier  gütigen  Meistern“  (si'enzhu)  typische  fuluan-Gottheiten.
Noch heute werden an jedem 3., 6., 9., 13., 16., 19., 23., 26. und 29. Tag des Mondmonats Séancen
in der Xieshantang abgehalten, bei denen Fragen an die Gottheiten gestellt (jishi 濟世 und wenshi
問事) oder dämonische Einflüsse vertrieben (shoujing 收驚) werden können.1468 Einige der dabei
offenbarten Gedichte stammen auch von der Hauptgottheit der Xindetang, Guanyin.1469 Zusätzlich
wurden neben diesen religiösen Dienstleistungen auch ganze Schriften offenbart.1470 Auch in der
Fuquantang wurde 1957 eine „Phönixplattform“ (luantai 鸞台 ) errichtet, die für Séancen genutzt
werden kann.1471 Obwohl „Geisterschreiben“ also offenbar durchaus noch praktiziert wird, weist die
Tatsache, dass etwa für die Tempelweihe im Jahre 1971 Mitglieder professioneller Phönixhallen
engagiert  wurden  bzw.  dass  separate  Bereiche  zur  Abhaltung  von  Séancen  außerhalb  der
Tempelbereiche eingerichtet werden, bereits auf einen gewissen Bedeutungsverlust innerhalb der
Xiantianpai hin.  Dennoch werden in ihr noch immer durch „Geisterschreiben“ offenbarte Texte
gedruckt und rituell benutzt (siehe Kapitel 2.2.3).
Wie in den  Xiantian-Sekten des 19. Jahrhunderts auch scheint die Initiation von Neumitgliedern
von besonderer Bedeutung für die taiwanische Xiantianpai zu sein. Auch wenn es dem Autor in der
Feldforschung nicht möglich war, diese zu beobachten, ist der rituelle Ablauf des insgesamt bis zu
mehreren  Jahren  dauernden  Prozederes  glücklicherweise  von  einigen  Wissenschaftlern  bereits
einigermaßen  gut  beschrieben  worden.  Die  folgende  Darstellung  des  als  „Rituale  des
Sekteneintritts“  (jindao  keyi 進 道 科 儀 )  bezeichneten  Prozesses  beruht  daher  auf  ihren
Vorarbeiten.1472 In der von Wang Jianchuan und Lin Wanchuan herausgegebenen Sammlung von
Sektenschriften ist eine teilweise ausgefüllte Ritualanweisung enthalten, die die Jahre 1900 bis 1907
1466Vgl. die in der Xindetang befindliche Inschrift „Entstehung und Entwicklung der Xieshan Xindetang“ („Xieshan
Xindetang yan’ge 協善心德 堂 沿 革 “ ),  verfasst  von  Zheng Rongsheng (eingesehen am 24.07.2010).  Sie  ist
bedauerlicherweise nicht datiert, muss jedoch kurz nach der Fertigstellung des Neubaus im Jahre 1971 aufgestellt
worden sein. Im Text ist von xiangluan 降鑾 die Rede, was wahrscheinlich als Falschreibung von xiangluan 降鸞
(„Niederkommen des Phönix“), eine übliche Bezeichnung von Séancen, zu deuten ist. 
1467Xieshan Xindetang yan'ge und ZJDCS: Gaoxiongxian (1959), 48023. Zur Qimingtang, siehe: ZJDCS: Gaoxiongshi
(1959), 49058 und Taiwan jibyō sōran, TWZJZL 28, 592a, welches die Qimingtang ebenfalls als „Konfuzianismus“
klassifiziert.
1468Für die Bedeutung von  jishi (wörtlich: „Befreiung der Welt“) im Kontext des „Geisterschreibens“, siehe: Clart,
„The Ritual Context of Morality Books“, 209-212.
1469Siehe  die  Homepage  des  Tempels,  auf  der  man  auch  die  neuesten  Gedichte  lesen  kann:
http://www.goodness.org.tw/html/front/bin/ptlist.phtml?Category=169619 (07.12.2011).
1470Das Fengshan shizhi, 493 listet 13 in der Xieshantang offenbarte Texte auf.
1471Fuquantang yan'ge jianjie, datiert 2002.
1472Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 92-100; Huang Mei, „Taiwan Bukkyō no Senten-ha ni tsuite“, 201f.;
Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 117ff. 
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abdeckt.1473 Der  vollständige Prozess  lässt  sich  in  vier  Phasen  unterteilen:  1)  „Zufluchtnahme“
(guiyi),  2)  „die  Erlaubnis  erfragen“  (nianzhun 拈准 ),  3)  „Annehmen“  (caiqu  採取 )  und  4)
„Feuerphasen“ (huohou 火候). Je nach Meisterung der jeweiligen Stufe nimmt das ganze Prozedere
insgesamt eineinhalb bis mehrere Jahre in Anspruch. 
In der  ersten Phase nehmen die  Initianden Zuflucht  zur  Xiantianpai.  Sie  müssen sich zunächst
teilweise vegetarisch ernähren (huazhai), aber auch bald zu einer komplett fleischlosen Ernährung
übergehen. Im Unterschied zur  Longhuapai gibt es kein speziell der Initiation zugedachtes Fest,
sondern  sie  findet  gewöhnlicherweise  an  einem  bereits  etablierten  Festtag  wie  einem
Göttergeburtstag statt. Dabei legen die Initianden einen Schwur ab, der den Göttern auch in Form
einer Benachrichtigung (biaowen  表文 ) dargebracht wird.1474 Die zweite Phase beginnt mit dem
Darbringen einer weiteren Eingabe.1475 Sodann schreibt der als „unterweisender Meister“ (kaishishi
開示師) bezeichnete Ritualleiter die Schriftzeichen kong 空 („leer“) und zhun 准 („Erlaubnis“) auf
jeweils eine Seite eines Blattes Papier, welches er zusammenrollt und in ein Gefäß steckt. Nachdem
dieses geschüttelt wurde, bittet er den Initianden, es herauszunehmen. Zieht er das erste Zeichen,
genügt seine Kultivierung noch nicht und die Götter erlauben ihm das Fortfahren noch nicht. In
diesem Fall muss er warten, bis sein Meister eine neue Chance gekommen sieht. Darf er fortfahren,
rezitiert der unterweisende Meister das Liben. Neben ihm, der die Initiation leitet, nehmen in dieser
Stufe noch zwei weitere etablierte Mitglieder teil: ein „einführender Meister“ (yinjingshi 引進師),
der das Neumitglied in die Sekte gebracht hat, sowie ein „garantierender Meister“ (baojushi 保舉
師), der die Initiation bezeugt. Als yinjinshi fungiert für gewöhnlich der eigene Lehrmeister oder ein
Meister vor Ort. Er und der  baojushi befragen nun den Initianden erneut und weisen ihn auf die
unbedingte Einhaltung der „Drei Zuflüchte und Fünf Verbote“ (sangui wujie) hin. 
Der nun folgende Teil war in ganz ähnlicher Form bereits in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts
Bestandteil  der  Initiationspraxis  von  Xiantian-Sekten,  wie  bereits  weiter  oben  gezeigt  werden
konnte,  hat  aber  offenbar  eine weitaus  längere Geschichte in  volksreligiösen Sekten der  späten
Kaiserzeit.1476 Er wird wahlweise als „Antippen des Daos“ (diandao 點道 ) oder „Antippen des
Dunklen Passes“ (dian xuanguan 點玄關 )  bezeichnet.  Der Ritualleiter  entzündet  mittels  eines
Weihrauchstäbchens die „Mutterlampe“ und zeigt damit drei Minuten auf den „Dunklen Pass“ des
Initianden, der sich am Nasenansatz zwischen den Augen befindet. Ist dies beendet und der Pass
geöffnet, beginnt die sukzessive Übermittlung von neun mündlichen Formeln (koujue 口訣), die als
1473Guiyi jindao keyi 皈依近道科儀, datiert auf 1936 (Min bingzi 丙子 25), MJZJ 9, 439-468.
1474Ein Nachdruck ist enthalten in: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 94f.
1475Ein Nachdruck des nianjiushi biaowen 拈鬮式表文 ist enthalten in: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu,
96ff.
1476Lin Rongze, „Xuanguan yiqiao“, bes. 94-114.
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„tiefgründige Kultivierung in neun Teilen“ (jiujie xuangong 九節玄功) bezeichnet werden.1477 Diese
sind  geheim  und  werden  nur  an  Mitglieder  weitergegeben.  In  der  als  „Annehmen“  (caiqu)
bezeichneten dritten Phase werden die zweite bis vierte Methode der  jiujie xuangong übermittelt,
was mittels einer weiteren Eingabe (caiqubiao 採取表) bekannt gemacht wird.1478 In der vierten und
letzten Phase (huohou), die auch als dritter Schritt bezeichnet wird, werden die verbliebenen fünf
Methoden übermittelt und bekannt gemacht.1479 Huohou („Feuerphasen“) bezeichnet im Daoismus
die Reihenfolge oder Sequenz, in der bestimmte Praktiken der inneren Alchemie vollzogen werden
müssen.1480 Neben der Öffnung des dunklen Passes und der Übermittlung geheimer Formeln kennt
die Initiationspraxis der  Xiantianpai noch geheime Handgesten, die als „Vertrag“ (hetong 合同 )
bezeichnet werden.1481 Neben der Anwendung in der religiösen Praxis sollen sie es den Mitgliedern
erlauben, nach dem Tod ins westliche Paradies zu gelangen. 
Sowohl die Einteilung des Kultivierungsprozesses in neun Schritte – die auch wörtlich so (bu 步)
bezeichnet werden – wie auch einige der in diesen Schritten jeweils praktizierten Rituale, erinnern
stark an eine Abfolge von Kultivierungsschritten, die bereits im Foshuo huangji jieguo baojuan von
1430 erwähnt wird. Unter den dort jedoch „zehn Schritten der Kultivierung“ (shibu xiuxing 十步修
行 )  finden  sich  u.a.  das  Antippen  des  dunklen  Passes  und  das  Wissen  um  eine  aus  zehn
Schriftzeichen bestehende Formel (shifo).  Am Ende muss der  erfolgreiche Kultivierungsprozess
durch  Zeugnisse  nachgewiesen  werden.1482 In  ganz  ähnlicher  Weise  wie  die  Xiantianpai kennt
Yiguandao Drei Schätze (sanbao 三寶), die jedem Initianden beigebracht werden: 1) ein aus fünf
Schriftzeichen bestehendes Mantra (koujue 口訣 ), welches auch als „Wahre Schrift ohne Worte“
(Wuzi  zhenjing  無字真經 )  bezeichnet  wird  und  nur  still  rezitiert  werden  darf;  2)  eine  als
„Vereinigungsmudra“ (hetongyin 合同印) bezeichnete symbolische Handgeste; und 3) die Öffnung
des „Dunklen Passes“.1483 Das Antippen des xuanguan in der Yiguandao ist bereits gegen Ende der
1940er Jahre auf dem chinesischen Festland nachgewiesen und wird auch noch heute in Taiwan
praktiziert.1484 Darüber hinaus scheint es Bestandteil des Initiationsrituals vieler aus der  Xiantian-
1477Zu den jiujie xuangong, siehe: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 55f.
1478Nachgedruckt in: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 98f.
1479Ein gekürzter Nachdruck des ling huohoushi biaowen 領火候式表文 ist enthalten in: Lin Wanchuan,  Xiantian
dadao xitong yanjiu, 99f.
1480Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, 530f.
1481Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 56f.
1482Foshuo huangji jieguo baojuan, BJCJ 10, j. 2, 329. Für zwei leicht divergierende Übersetzungen der gesamten
Passage, siehe: Overmyer, Precious Volumes, 62f. und Seiwert, Popular Religious Movements, 277f.
1483Jordan und Overmyer, The Flying Phoenix, 231; Shinohara Hisao, Taiwan ni okeru Ikkantō, 228-240; Pan Chiou-
Lang, „Attaining the Dao“, 68-73. Li Shiyu konnte dies schon Ende der 1940er Jahre in Nordchina nachweisen,
siehe: Li Shiyu, Xiandai Huabei mimi zongjiao, 66f.
1484Der  rituelle  Ablauf ist  beschrieben in:  Shinohara Hisao,  Taiwan ni  okeru Ikkantō,  230-236;  Pan Chiou-Lang,
„Attaining the Dao“,  103-106 und Li  Shiyu,  Xiandai Huabei  mimi  zongjiao,  79. Gezeichnete Abbildungen des
Vorgangs finden sich in:  Shinohara Hisao,  Taiwan ni  okeru  Ikkantō,  235 und Li  Shiyu,  Xiandai  Huabei  mimi
zongjiao, o. S. (direkt vor dem Inhaltsverzeichnis).
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Tradition hervorgegangener Sekten zu sein.1485
6.5. Schriften und Texte
Obwohl noch einige der in den historischen Quellen des 19. Jahrhunderts erwähnten Schriften auch
in  der  taiwanischen  Xiantianpai rituelle  Verwendung finden,  scheinen die  Texte  über  Wusheng
Laomu dort nicht mehr tradiert worden zu sein. Im Jahr 1935 führte Murano Takaaki erstmals eine
Liste  von  Xiantian-Texten  an,  die  später  von Lin  Xueyou  und  Gao  Xianzhi  übernommen und
erweitert wurde.1486 Eine detaillierte Besprechung dieser würde hier jedoch zu weit führen; dafür sei
auf  die  eben  genannte  Literatur  sowie  Lin  Wanchuans  umfangreiche  Studie  verwiesen,  die  im
Anhang viele dieser Texte und Schriftstücke enthält.1487 Daher sollen in diesem Kapitel  v.a.  die
Texte vorgestellt  werden, die bereits im Kapitel über religiöse Praxis Erwähnung fanden, sowie
jene, die bei Untersuchungen sowie den Feldbesuchen des Autors tatsächlich vorgefunden wurden. 
Die sekteninterne Tradition sieht in den Texten  Schrift über die Erweckung (Kaishijing 開示經 ),
Schrift über das Zeichen Lei (Leizijing 雷字經), Schrift über das Zeichen An (Anzijing 唵字經) und
Gelöbnis  und  Reue (Yuanchan 願 懺 ),  die  allesamt  im  Initiations-  und  individuellen
Kultivierungsprozess eine wichtige Rolle  spielen,  die  ältesten überlieferten Schriftzeugnisse der
eigenen Tradition. Die Texte Anzijing und Leizijing sind Teil der Wortlosen Schrift (Wuzijing 無字
經 ), die mündlich überliefert und nur an Sektenmitglieder weitergegeben wird. Sie sollen zudem
eine apotropäische Wirkung haben.1488 Beim Yuanchan scheint es sich lediglich um einen Bericht zu
handeln, der Yaochi Jinmu vorgetragen wird.1489 Das auch als Ritualbuch (Liben 禮本) bezeichnete
Kaishijing hingegen konnte der Forschung durch Lin Wanchuan zugänglich gemacht werden.1490
Wie die Schrift vom neunblättrigen Lotos (Jiulianjing) auch wird die Urheberschaft der anderen drei
Texte dem neunten Patriarchen Huang Dehui zugeschrieben.1491
Die älteste mir bekannte Erwähnung des Kaishijing in externen Quellen findet sich jedoch erst in
1485Lin Rongze, „Xuanguan yiqiao“, 105-114.
1486Murano Takaaki,  „Zaike Bukkyō toshite no Saikyō”, 11. Die dort zu findende Liste von Xiantian-Texten wurde
fast identisch übernommen in Taiwan zongjiao yan'gezhi, 18 und erweitert in Gao Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“,
129.
1487Siehe Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 70-88 für eine Vorstellung der wichtigsten 20 Texte sowie den
kompletten Teil 2 des Buches, der auf über 700 Seiten 56 verschiedene Texte und Schriftstücke enthält.
1488Die Ritualanleitung  Guiyi jindao keyi,  MJZJ 9,  444ff.  enthält  ein  Anzi zhenyan 唵字真言  sowie ein  Leijue
zhenyan  雷訣真言 . Allerdings bleibt unklar, ob es sich bei den abgedruckten Texten, die nicht wie ein Mantra
(zhenyan) aussehen, auch tatsächlich um diese handelt oder nur um Erklärungen zu diesen. 
1489Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong yanjiu,  101 enthält einen Nachdruck, der unter täglich durchzuführende
Rituale eingeordnet wird.
1490Eine nicht datierte Fassung ist enthalten in: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, (II) 1-26 und identisch
auch in: MJZJ 9, 431-437.
1491Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 70 und 130.
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einer Throneingabe des Jahres 1827.1492 Die von Lin Wanchuan zugänglich gemachte Druckfassung
ist zwar nicht datiert, führt auf den ersten Seiten aber die Datumsvorgabe Jiaqing 嘉慶 (1796-1820)
an.1493 Somit scheint es also eine Version dieses Textes gegeben zu haben, die vor der Erwähnung im
Jahre 1827 verfasst  wurde.  Allerdings  kann die  vorliegende Ausgabe frühestens  1826 gedruckt
worden sein. So erwähnt sie am Ende die beiden 13. Patriarchen Xuwu 虛無十三祖 alias Yang
Shouyi 楊守一 (auch genannt Huanxu 還虛) und Xu Ji’nan 徐吉南 (auch genannt Huanwu 還無),
deren Doppelpatriarchat der sekteninternen Tradition zufolge 1826 begann.1494 Da zudem Yaochi
Jinmu anstelle von Wusheng Laomu genannt wird, ist sogar von einem noch späteren Datum in den
30er oder 40er Jahren des 19. Jahrhunderts auszugehen, da die Quellen die Umbenennung in diesen
Zeitraum vermuten  lassen.  Chen  Jinguo  stieß  bei  seiner  Feldforschung  zu  einer  Guigendao in
Fujian auf eine neuere, aber leider ebenfalls undatierte Version des  Liben (Kaishijing), die einige
Unterschiede zur in Taiwan tradierten Version aufweist, wie etwa die Bezeichnung „Mutters“ als
Wuji Shengmu  無 極 聖 母 .1495 Das  Kaishijing selbst ist zur rituellen Benutzung und Rezitation
während  der  Initiation  gedacht,  wie  es  Handlungsanweisungen  –  z.B.  mehrmaliges  Verneigen
(sikou 四叩 etc.) oder das Darbringen von Weihrauch (shangxiang 上香) – explizieren.1496 Der Text
ist als ein Bericht zu verstehen, der Yaochi Jinmu vorgetragen wird und über die Zufluchtnahme der
Initianden informieren soll. 
Neben „Mutter“ tauchen übliche buddhistische Figuren wie Maitreya, Kṣitigarbha, Amitābha und
Guanyin,  aber  auch  die  vergöttlichten  Personen  Taixu  太虛  und  Zhushi  住 世  auf.  Diese
Bezeichnungen entsprechen den religiösen Namen der ersten beiden Jintongjiao-Patriarchen Wang
Zuotang  王左塘 (1538-1629?)  alias Taixu Laoye  太虛老爺 („Altehrwürdiger Großvater große
Leere“) und Dong Yingliang 董應亮 (1582-1637) alias Zhushi Laoye 住世老爺 („Altehrwürdiger
Großvater, der in der Welt wohnt“).1497 An gleicher Stelle taucht auch der Name „Altehrwürdiger
Großvater  Himmel  und Erde“  (Tiandi  Laoye  天 地 老 爺 )  auf,  der  ebenfalls  in  Jintong-Texten
erscheint.1498 Lin Wanchuans Vermutung einer  Identität  dieser  Gottheit  mit  Wusheng Laomu ist
1492Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 97f.
1493Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, (II) 2 und 11; MJZJ 9, 431a12. 
1494Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong yanjiu, (II) 26;  MJZJ 9, 437a13. Zur Problematik des Datums von Xus
Sekteneintritt,  siehe oben Kapitel  6.1. dieser  Arbeit.  Im Fließtext  werden jedoch nur der  11.  und 12.  Patriarch
erwähnt, was für eine ältere Datierung des Haupttextes spricht, siehe: Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu,
(II) 6; MJZJ 9, 432a14.
1495Chen Jinguo, „Wairu neifo – Xin faxian de Guigendao (Rumen) jingjuan“, 237f.
1496Zur rituellen Benutzung des Textes, siehe oben Kapitel 6.4.2.
1497Lin  Wanchuan,  Xiantian  dadao  xitong  yanjiu,  (II)  1  und  11;  MJZJ  9,  431a03.  Zu  den  Namen  der  Jintong-
Patriarchen, siehe Kapitel 5.2.1 dieser Arbeit.
1498Die einleitende Passage des  Kaishijing ist mit einigen Abwandlungen zu finden im traditionell Dong Yinglian
zugeschriebenen Cibei xuanhua baochan 慈悲懸華寶懺, siehe: Cibei xuanhua baochan chanwen 慈悲懸華寶懺懺
文, undatierte Handschrift, MJZJ 7, 674a-b. Auffällig ist jedoch, dass die Figur der Yaochi Jinmu in letzterem Text
nicht auftaucht. 
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zwar verlockend, auf der Basis der von ihm genannten Quelle allerdings wenig überzeugend.1499 Auf
der anderen Seite wurde Huang Tingchen (alias Huang Dehui?) wie oben auf Seite 6.1. beschrieben
im  frühen  18.  Jahrhundert  als  „Ehrwürdiger  Großvater  des  Himmels“  (Tianlaoye  天 老 爺 )
bezeichnet.  He  Ruos  Tochter  soll  der  sekteninternen  Tradition  zufolge  zudem eine  „Sekte  des
altehrwürdigen Großvaters“ (Laoyedao 老爺道 ) begründet haben.1500 In welcher Beziehung diese
Bezeichnungen zu Tiandi Laoye stehen,  bleibt  jedoch vorerst  unklar.  Überhaupt finden sich im
Kaishijing mehrere Stellen, die teilweise wörtlich aus anderen Sektenschriften zitiert wurden. Wang
Jianchuan und Lin Wanchuan konnten mit dem (neuen) Jiulianjing, dem Cibei xuanhua baochuan
der  Jintongjiao sowie  dem  spät-Ming-zeitlichen  Pujing  rulai  yaoshi  tongtian  baojuan  der
Huangtiandao drei wichtige Quellen ausmachen.1501 Dass dem Autor oder den Autoren das Pujing
rulai yaoshi tongtian baojuan bekannt gewesen sein muss, ist v.a. deshalb interessant, weil bereits
weiter  oben  auf  Seite  250  die  Herkunft  des  Namens  (Luo)  Weiqun  auf  eine  mögliche
Fehlinterpretation  einer  Passage  dieses  Textes  zurückgeführt  wurde.  Inwiefern  tatsächlicher
personeller und ideeller Austausch zwischen der Jintong- und der Xiantian-Tradition stattgefunden
hat, lässt sich auf der bisherigen Quellenlage allerdings nur schwer nachvollziehen. 
Auch wenn zumindest das ältere und kürzere Jiulianjing in zwei juan und 23 Kapiteln nachweislich
nicht von ihm stammen kann,1502 bleibt unter Vorbehalt die Möglichkeit seiner Editorenschaft der
neuen und längeren Version  in  vier  juan  und 32 Kapiteln  bestehen.  Dennoch kursierten  in  der
Xiantianpai beide Versionen. So enthält eine auf 1909 datierte Ausgabe des alten  Jiulianjing im
Besitz  von  Sawada  Mizuho  zu  Beginn  des  ersten  Kapitels  eine  Kurzbiographie  des  neunten
Patriarchen Huang Dehui  黃九祖諱德輝 .1503 Der Text ist bis auf die Auslassung von vier ihm
zugeschriebenen  Texten  identisch  mit  der  Beschreibung  im  Umfassenden  Ursprung  und
Entwicklung der Sektengenealogie  von 1924.1504 Dass jedoch genau die drei für die  Xiantianpai
typischen Texte  Liben (Kaishijing),  Yuanchan und  Lei'an fehlen, könnte auch für eine Verortung
dieser Druckversion in einer anderen Sektentradition sprechen, für die diese Texte nicht von großer
Bedeutung waren. Doch wie oben kurz erwähnt, liegt auch entgegen aller Zweifel ob Huang Dehuis
Autorenschaft eine Beeinflussung von Xiantian-Texten durch das Jiulianjing auf der Hand.  
Auch die bereits 1902 von Miles erwähnte Schrift vom Brahmakönig (Fanwangjing 梵王經) findet
1499Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 23. Zu diesem Problem siehe Kapitel 2.2.2 dieser Arbeit. 
1500Zupai yuanliu, ZGMJXY 17, 63.
1501Für die einzelnen zitierten Stellen, siehe: Wang Jianchuan, „Xiantiandao qianqishi chutan“, 86f.; Lin Wanchuan,
„Taiwan Zhaijiao: Xiantiandao yuanliu kao“, 135-138.
1502Zur Problematik der Urheberschaft des Jiulianjing, siehe: Seiwert, Popular Religious Movements, 502-505.
1503Huangji jindan jiulian guizhen baojuan 皇極金丹九蓮歸真寶卷 , datiert auf 1909 (Xuantong 1), SAWADA, j. 1,
1a. Zu Beginn des 1. Kapitels (2a) wird der vollständige Titel  Huangji jindan jiulian zhengxin guizhen huanxiang
baojuan 皇極金丹九蓮正信皈真還鄉寶卷 genannt.
1504Daomai zong yuanliu 道脈總源流, MJZJXB 5, 65a16-65b01. Einige Teile finden sich auch im Zupai yuanliu von
1936 (Nachdruck 1985), ZGMJXY 17, 56ff. 
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sich in Taiwan und wurde erstmals in einem Aufsatz von 1935 als wichtiger Text der  Xiantianpai
aufgeführt.1505 Offenbar  scheint  sie  bei  der  Initiation  oder  Kultivierung  von  Mitgliedern  eine
wichtige Rolle zu spielen.1506 Bei den Untersuchungen der japanischen Kolonialzeit wurden zudem
fast ausschließlich gewöhnliche buddhistische Texte wie Herzsūtra,  Diamantsūtra,  Amitābhasūtra
und  Guanyinsūtra (Pumenpin  普 門品 )  ausgemacht.1507 Daneben  tauchen  aber  auch  offenbar
daoistische Texte wie das Yuhuang xinjing 玉皇心經 und das Mingshengjing 明聖經 in Xiantian-
Tempeln  auf.1508 Erstere  ist  wahrscheinlich  die Schrift  des  Jadekaisers  über  das  Geistsiegel
(Yuhuang xinyin jing 玉皇心印經), einem dem Quanzhen-Daoismus zugehörigen Text über neidan-
Praktiken aus der späten Tang-Zeit.1509 Mingshengjing ist ein Kurztitel des bereits in Kapitel 2.2.3
erwähnten  Taoyuan mingsheng jing  桃園明 聖 經 ,  welches von den göttlichen Taten Guan Yus
berichtet. In den kolonialzeitlichen Tempelgrundbüchern dreier Xiantian-Hallen konnte dieser Text
nachgewiesen werden und auch heutzutage zirkuliert er in der Xiantianpai.1510 So wurde dem Autor
bei  einem  Feldbesuch  eine  von  der  Fuquantang  gedruckte  Ausgabe  überlassen.1511 In  den
Untersuchungen taucht zudem eine Schrift der Errettung vom Leiden (Jiukujing 救苦經 oder Jiushi
kujing  救世苦經 ) auf, mit dem vermutlich das sehr kurze  Sūtra von der Errettung vom Leiden
durch Bodhisattva Guanyin (Guanshiyin pusa jiuku jing 觀世音菩薩救苦經) gemeint sein muss.1512
Außerdem wurde in einer  Xiantian-Halle eine  Heilige Schrift über die Verehrung Buddhas (Lifo
shengjing 禮佛聖經) entdeckt,1513 deren Identität jedoch unklar bleibt. Zwar tradiert die Jintongpai
mit dem  Lifo zajing 禮佛 雜 經  („Vermischte Texte zur Anbetung Buddhas“) einen namentlich
ähnlichen Text,1514 aber ohne weitere Indizien ist eine Verbindung beider Texte nicht hinreichend
1505Murano Takaaki,  „Zaike  Bukkyō  toshite  no Saikyō”,  11.  Vgl.  auch:  Taiwan zongjiao  yan'gezhi,  18 und Gao
Xianzhi, „Taiwan de Zhaijiao“, 129. Ein Neudruck ist enthalten in: Lin Wanchuan,  Xiantian dadao xitong yanjiu,
(II) 665-669.
1506So ist  der  Text  auch  in  der  Ritualanleitung  Guiyi  jindao keyi,  MJZJ  9,  453-460 enthalten.  Der  Text  stammt
vermutlich von 1936, da der letzte Eintrag auf dieses Jahr datiert ist. Der älteste Eintrag zu Beginn ist jedoch auf das
Jahr 1900 datiert.
1507Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang 桃園縣大溪鎮寺廟台帳, 00007; Jibyō daichō: Taichūshū Taikōgun II 寺
廟台帳：台中州大甲郡 II, 018008; Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01046; Jibyō daichō: Tainanshi
寺廟台帳―台南市, 04409, 044010, 05136.
1508„Nandō Jibyō tanbōki 南島寺廟探訪記“, in: Tōa Hōchitsujo josetsu. Minzoku shinkō o chūshin toshite 東亞法秩
序序説―民族信仰を中心として, von Masuda Fukutarō 増田福太郎, 232f.
1509Pregadio, The Encyclopedia of Taoism, Bd. 2, 1108f. 
1510Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang,  00007; Jibyō daichō: Tōseigun I 寺廟台帳：東勢郡  I, 025007; Jibyō
daichō: Taichūshū Taikōgun II, 018008. 
1511Guansheng dijun yingyan taoyuan mingsheng jing 關聖帝君應驗桃園明聖經 (Gangshan: Fuquantang, 1989).
1512Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang, 00007. Der kurze Text ist auch in buddhistischen Sammlungen enthalten:
Guanshiyin pusa jiuku jing,  ZZK 1, #34. Da in vielen  Longhua-Templen als  Guanyin jiuku jing titulierte Texte
aufbewahrt  wurden,  ist  davon  auszugehen,  dass  auch  hier  dasselbe  Sūtra gemeint  sein  muss.  Siehe  z.B.:
Taoyuanxian Daxizhen simiao taizhang, 00014; Jibyō daichō: Taichūshū Hōgengun II 寺廟台帳・台中州豐原郡II, 008015
1513Jibyō daichō: Shōkashi 寺廟台帳―彰化市, 01046, 402a.
1514Lifo zajing, datiert auf 1894, MJZJ 8, 17-98.
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begründbar.  Bei  den Feldbesuchen in den  Xiantian-Tempeln Xindetang (Fengshan),  Fuquantang
(Gangshan), Zexiantang (Tainan) und Yuanhengtang (Taipei) konnte ich keine „sektentypischen“
Schriften  ausfindig  machen.  In  der  Fuquantang  war  das  Jiulianjing selbst  dem  ältesten  dort
wohnhaften Mitglied von schätzungsweise  neunzig  Jahren  nicht  bekannt.  Der  Abt  des  Tempels
erklärte jedoch, dass das Jiulianjing nur von den dao-Graden weitergegeben werde (anchuan 暗傳).
1515 
6.6. Eschatologie und Erlösung
Die Kosmologie der  Xiantianpai weist kaum Unterschiede zu den anderen vegetarischen Sekten
auf.1516 Das höchste Seinsprinzip  dao tritt unter den Bezeichnungen „grenzenlos“ (wuji), „Glanz“
(guang 光) oder „Leere“ (kong 空) einerseits als metaphysische Kategorie, andererseits jedoch auch
als personifizierte Gottheit unter den Namen Wusheng Laomu, Yaochi Jinmu oder Wuji Tianzun 無
極天尊 auf. In ihrer Funktion als Schöpfergestalt schickt sie aus ihrem unermesslichen Mitgefühl
heraus Retter, die in den Drei Zeitaltern „blaues Yang“ (qingyang 青陽 ,  Vergangenheit),  „rotes
Yang“ (hongyang 紅陽, Gegenwart) und „weißes Yang“ (baiyang 白陽, Zukunft), die Errettung der
fühlenden Wesen zum Ziel haben. Dafür erbauen sie so genannte „Wolkenstädte“ (yuncheng 雲城),
die  während der  am Ende  eines  Zeitalters  stattfindenden  Katastrophen als  Zufluchtsort  für  die
Sektenmitglieder dienen. Das Symbol der „Wolkenstadt“ ist bis auf das Jiulianjing zurückführbar.
In  ähnlicher  Weise  zirkulierten  bereits  in  buddhistisch  inspirierten  religiösen  Bewegungen  des
chinesischen  Mittelalters  Vorstellungen  von  einer  „magischen  Stadt“  (huacheng  化 城 )  als
millenaristischem Heilsziel.1517 
Um  der  unvollkommenen  und  leidhaften  Existenz  dieser  Welt  zu  entgehen,  ist  ein  strikter
Verhaltenskatalog einzuhalten,  der bereits in den Schriften des zwölften Patriarchen Yuan Wuqi
(1760-1834) Ausdruck findet.1518 Um dem falschen Haften an Begierden und dem Streben nach
Reichtum und Ruhm entgegenzuwirken, fordert der Patriarch eine einfache und simple Lebensweise
und argumentiert gegen Verschwendung und Vermögensmehrung. So sollen nur einfache Speisen
und Wasser zu sich genommen werden, Öl zum Kochen ist nicht gestattet.  Mitglieder sollen in
einfachen Hütten wohnen und einfache Kleidung tragen. Diese darf auch nicht aus Tierhaaren und
1515Feldbesuch Fuquantang, 24.07.2010.
1516Für  eine  Zusammenfassung,  siehe:  Jones,  Buddhism in  Taiwan,  17ff.;  Lin  Wanchuan,  Xiantian  dadao xitong
yanjiu, 42-68.
1517Seiwert, Popular Religious Movements, 150 (zu huacheng) und 282ff. (zu yuncheng).
1518Eine detaillierte Besprechung der in den Schriften Yuan Wuqis ausgebreiteten Vorstellungswelt bietet:  Takeuchi
Fusaji, „Shindai Seirenkyō no kyūsai shisō“, 58-65.
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Seide  bestehen,  Knochen dürfen  auch nicht  als  Knöpfe  benutzt  werden.  Gold-  oder  Jadesiegel
dürfen  ebenfalls  nicht  an  die  Kleidung  gehängt  werden.  Neben  dem  üblichen  Alkohol-  und
Fleischverbot  dürfen  sich  Mitglieder  auch  nicht  in  „Freuden-“  und  Vergnügungsvierteln
aufhalten.1519 Neben  der  dem Individuum mittels  religiöser  Kultivierung  erreichbaren  Erlösung
fordert die  Xiantianpai von seinen Mitgliedern jedoch auch ein aktives karitatives Engagement in
der  Gesellschaft,  wie durch  den Bau von Brücken und Straßen,  sowie die  ideelle  Führung der
Menschen (jiaohua  教 化 ).  Neben der  allgemeinen Lebensführung ist  jedoch auch eine strikte
Befolgung religiöser Verhaltensnormen entscheidend für die individuelle Erlösung. So sind morgens
und abends Gelöbnis und Buße (yuanchan  願 懺 ) abzulegen. Die „Reinen Regeln der sauberen
Hallen“ (Jingshi qinggui 淨室清規) schreiben zudem das Verhalten in den Tempeln vor. So sollen
Männer links und  Frauen rechts stehen. Es darf nicht gestört und nicht getuschelt werden. Verstößt
man gegen die Regeln, müssen drei Weihrauchstäbchen angezündet, 100 Kotaus vollführt und vor
dem  Götterschrein  bereut  werden.1520 Auch  im  gegenwärtigen  Taiwan  hängen  Regeln  für  das
Verhalten im Tempel in selbigen aus, wie etwa in der Xindetang in Fengshan.1521
In der Literatur wird die  Xiantianpai oft als millenaristische Religionsgemeinschaft eingestuft.1522
Dennoch bleibt diskussionsbedürftig, welche Rolle die Erwartung eines apokalyptischen Endes des
gegenwärtigen Zeitalters  und das  Erlangen der  Erlösung tatsächlich in  der  Vorstellungswelt  der
Mitglieder spielt.  Fest steht, dass in der Qing-Zeit wohl aufgrund steigenden Verfolgungsdrucks
tatsächlich apokalyptische Naherwartungen in  Xiantian-Sekten kursierten.1523 So prophezeite oben
erwähnter Yuan Wuqi im Jahre 1828, dass zwei Jahre später Buddha geboren werde. Zudem stellte
er auf der Grundlage einer  Schrift über Wenchangs Errettung des Zeitalters (Wenchang jiujie jing
文昌救劫經) das Ende des Kalpas und die Vernichtung der üblen Menschen (eren 惡人) für die
Jahre  yin und  mao 寅卯  (1842-1843)  in  Aussicht.  Errettung  werde  hingegen  lediglich  den
Mitgliedern  (xinzhe  信 者 ,  wörtlich:  „den  Gläubigen“)  zuteil.1524 Auch  in  der  Qinglianjiao-
Verfolgung  von  1845  konnten  apokalyptische  Prophezeiungen  über  Katastrophen  dokumentiert
werden, die in den Jahren si wu und wei 巳午未 (1845-1847) erwartet wurden.1525 Den Aussagen
1519Yilu shi you 義路是由, Vorwort datiert auf 1833, j. 2, ZWDS 24, 244ff.
1520Yilu shi you, j. 2, ZWDS 24, 240b13-241a02.
1521Feldbesuch, 24.07.2010. Im obersten Stockwerk hängen die „Sechzehn Regeln des Patriarchen“ (Zushi guize shiliu
tiao 祖師規則十六條) zwar aus, sind (bezeichnenderweise?) jedoch durch eine Standuhr fast völlig verdeckt.
1522Jones, Buddhism in Taiwan, 17.
1523Takeuchi Fusaji, „Shindai Seirenkyō no kyūsai shisō“, 63f.; Asai Motoi, Min-Shin jidai minkan shūkyō kessha no
kenkyū, 425.
1524Renxing jicheng 仁性集成, Vorwort datiert auf 1836, ZWDS 24, 229a16-b05. Vgl. auch: Takeuchi Fusaji, „Shindai
Seirenkyō no kyūsai shisō“, 63 und 68 (Zitation).  Beide Schriftzeichen gehören zu den „Erdzweigen“ (dizhi) und
entsprechen den Jahren gengyin 庚寅 und xinmao 辛卯.
1525undatiert,  Chuanfei  zoubing,  98.  Auch hier wurden in den Quellen nur die zyklischen Zeichen der Erdzweige
vermerkt. Diese entsprechen den Jahreszeichen yisi 乙巳, bingwu 丙午 und dingwei 丁未.
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anderer Mitglieder zufolge werde sich Maitreya in Sektenführer Zhu Zhongli 朱中立 alias Niuba 牛
八  zwischen  Ende  1847  und  Anfang  1848  inkarnieren.1526 „Niuba“  ist  ein  oft  gebrauchtes
antimandschurisches Kryptogramm, da beide Schriftzeichen zu einem kombiniert das Zeichen Zhu
朱 und damit den Familiennamen der Ming-Kaiser ergeben.
Vor diesem Hintergrund könnte auch ein 1847 in Jiangxi vereitelter Aufstand einer in den Quellen
als „Lehre der Drei Fahrzeuge“ (Sanchengjiao 三乘教) oder „Guandi-Versammlung“ (Guanyehui
關 爺 會 )  firmierenden  Sekte  interpretiert  werden.1527 Obwohl  die  genaue  Beziehung  dieser
Bewegung  zur  Xiantian-Tradition  nicht  eindeutig  geklärt  ist  und  keine  direkten  Beziehungen
untereinander erkennbar sind, scheint es doch gewisse Verbindungen gegeben zu haben. So wurde
nicht nur Wusheng Laomu als Hauptgottheit verehrt, sondern ihre religiöse Hierarchie setzte sich
aus nahezu identischen Graden zusammen: 1) zhongsheng 眾生, 2) zi'en 子恩, 3) tian’en 天恩, 4)
zheng’en 證恩  und 5)  yin’en 引恩 .1528 Zudem seien einige in den Aufstand involvierte Personen
zuvor Anhänger einer Jindanjiao 金丹教 in Jiangxi gewesen – ein Sektenname, der auch von den
damaligen Xiantian-Sekten verwendet wurde.1529 Wie im Falle der Qinglianjiao-Verfolgung wurden
in den Quellen Verbindungen zu einer „Himmel-und-Erde-Gesellschaft“ (Tiandihui 添弟會 alias 天
地 會 )  hergestellt.1530 Interessanterweise wird einer der Drahtzieher  des Aufstandes,  der als  Xie
Cifeng  謝詞奉  oder  Xie Sifeng  謝嗣奉  in  den Quellen  auftaucht,  von einem Beamten zur
Drachenblumentradition gerechnet – ein Faktum, dass möglicherweise für noch immer bestehende
Verbindungen beider Traditionen in Jiangxi zu dieser Zeit sprechen könnte.1531 
Doch auch in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts spielten apokalyptische Erwartungen offenbar
eine große Rolle in Xiantian-Sekten. In den 1850er Jahren verbreitete der in Chongqing ansässige
Yang Guijia 楊癸甲 (alias Yang Kuijia 楊葵甲) Erzählungen darüber, dass die Dämonenkönige 魔
王  bald herabkommen und es Katastrophen durch Wasser, Feuer, Kriege und Pestilenzen geben
1526Daoguang 25/4/6, ZPZZ Bao Xing 寶興, Chuanfei zoubing, 20f.; Daoguang 25/8/28, Bericht, Chuanfei zoubing,
93.
1527Die für diesen Fall aufschlussreichsten Quellen sind die Throneingaben des damaligen Gouverneurs von Jiangxi,
Wu Wenrong 吳文鎔: Wu Wenjie gong [Wenrong] yiji 吳文節公 [文鎔] 遺集, JDZGSLCK 334, j. 14 und 15. Der
Aufstand und seine Hintergründe wurden ausführlich studiert von: Noguchi Tetsurō, „Saihi to Kaihi“, welches auch
in seinem Mindai Byakurenkyō-shi no kenkyū, 455-477 enthalten ist. Siehe aber auch: Asai  Motoi,  Min-Shin jidai
minkan shūkyō kessha no kenkyū, 427-430 und Murray, The Origins of the Tianduhui, 60f.
1528Daoguang 27/11/26, ZPZZ Wu Wenrong 吳文鎔, Wu Wenjie gong [Wenrong] yij, j. 15, JDZGSLCK 334, 403. Vgl.
auch: Noguchi Tetsurō, „Saihi to kaihi“, 262.
1529Daoguang 28/4/yimao 乙卯, Xuanzong shilu 宣宗實錄, j. 454, QSL 39, 729a-b.
1530Daoguang 25/3/19, ZPZZ Li Xingyuan 李星沅, Chuanfei zoubing, 10; Daoguang 27/10/25, ZPZZ Wu Wenrong 吳
文鎔, Wu Wenjie gong [Wenrong] yiji, j. 14, JDZGSLCK 334, 380.
1531Chongming manlu 蟲鳴漫錄, von Cai Hengzi 采蘅子, Vorwort datiert auf 1877, 34.
303
werde.1532 Zudem waren Xiantian-Sekten wie die „Laternenzünder-Sekte“ (Denghuajiao 燈花教) in
Guizhou in den 1850ern und 1860ern in militaristische und gegen die Qing-Regierung gerichtete
Aktionen involviert.1533 1883 wurde in Hankou ein Plot aufgedeckt, der den Quellen zufolge mit den
Namen Qinglianjiao, Denghuajiao und Hongjiao 紅教 („Rote Sekte“) in Zusammenhang gebracht
wurde.1534 Als Drahtzieher wurde Wang Jueyi 王覺一 ausgemacht, der in einem zeitgenössischen
Zeitungsartikel als Ming-Restaurator dargestellt wird1535 und später als 20. Patriarch der Yiguandao
verehrt wurde.
Bereits  1869  berichtete  der  oben  bereits  erwähnte  französische  katholische  Missionar  von  der
utilitaristischen Auslegung des apodiktischen Tötungsverbots  der ersten der  Fünf  Verbote durch
Anhänger der  Qinglianjiao.1536 So  fürchteten sie sich  auf der einen Seite vor der unabsichtlichen
Tötung von Kleinstlebewesen im Alltagsleben, auf der anderen Seite hätten sie aber keine Skrupel,
die Bewohner einer ganzen Provinz auszulöschen. Wie es ein bereits zum Christentum konvertiertes
ehemaliges Mitglied berichtete,  sei  das Töten der so genannten „Bösen“ (les méchants) in dem
allgemeinen Tötungsverbot nicht enthalten, weil diese bereits aus dem „Himmel der Lebenden“
(Ciel de la société des vivants) ausgeschlossen seien. Sie zu töten, so der Informant, sei lediglich die
Ausführung des obersten Willens des Himmels (la volonté supreme du Ciel), der ihre Bestrafung
fordere.  Für  die  Anhänger  der  Sekte  zählen  all  jene,  die  die  gegenwärtig  regierende  Dynastie
anerkennen, zu den „Bösen“. Obwohl einige Xiantian-Sekten also offenbar tatsächlich in militante
Aktionen gegen die Qing-Regierung involviert waren, ist in den einzelnen Fällen nicht immer genau
erkennbar,  ob  die  jeweilige  Motivation  dahinter  tatsächlich  auf  apokalyptische  Vorstellungen
zurückführbar ist. Doch noch 1929 weist die Beschreibung des Kreises Tongzi sehr deutlich darauf
hin,  dass  in  der  beschriebenen  Sekte  Vorstellungen  von  Drei  Zeitaltern  kursierten,  deren  Ende
jeweils von Zerstörung durch Naturkatastrophen gekennzeichnet sei. Den Beschreibungen zufolge
werden die Menschen des gegenwärtigen und letzten Zeitalters (xiayuan 下元) von einem Sturm ins
Meer gefegt und lediglich die Mitglieder der eigenen Sekte werden übrig bleiben (wei liu wojiao 惟
留 我 教 ).1537 Allerdings  sollte  vor  vorschnellen  Schlüssen  über  vermeintlich  apokalyptisch-
chiliastische Vorstellungen gewarnt werden. So sagt zumindest diese Quelle nichts darüber aus, ob
die beschriebenen Szenarien als Fern- oder Naherwartungen zu interpretieren sind. Da in anderen
1532Xianfeng 2/9/1, ZPZZ Xu Zechun 徐澤醇, zitiert in: Takeuchi Fusaji, „Zhongguo minzhong zongjiao de chuanbo
ji qi zai Yuenan de bentuhua“, 17.
1533Takeuchi Fusaji, „Shin-matsu shūkyō kessha to minshū undō“.
1534Siehe  dazu:  Rowe,  Hankow:  Conflict  and  Community  in  a  Chinese  City,  325-330.  Rowes  Interpretation  der
Hintergründe und Zielsetzung der Aufständler wird ausführlich kritisiert in: Takeuchi Fusaji, „Shin-matsu shūkyō
kessha to minshū undō“, bes. 111f. 
1535Rowe, Hankow: Conflict and Community in a Chinese City, 327.
1536Les Missions catholiques: bulletin hebdomadaire de l'Oeuvre de la propagation de la foi (1869), no. 45, 30. April
1869, 141.
1537Tongzixian  zhi,  398b11-13.  Ähnlich  beschreibt  Topley,  „The  Great  Way of  Former  Heaven“,  372  Sturm als
Naturkatastrophe der letzten Epoche.
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Xiantian-Sekten  des  19.  Jahrhunderts  jedoch  durchaus  apokalyptische  und  messianische
Naherwartungen kursierten, könnte auch in diesem Fall eine immanente Endzeit gemeint sein. Im
Gegensatz dazu sind aus der Geschichte der taiwanischen Xiantianpai keine ähnlichen Phänomene
bekannt, was vermutlich darauf zurückzuführen ist, dass sie zeitlich gesehen relativ spät eingeführt
wurde und daher bis zur Kolonialisierung durch das Japanische Kaiserreich quantitativ unbedeutend
genug war, um nicht in größere Konflikte mit dem Staat zu geraten. 
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7. Abschließende Betrachtungen
7.1. Zhaijiao gestern und heute: Die Folgen der Konventionalisierung religiöser 
Praxis
In  den  vergangenen  drei  Hauptkapiteln  wurde  v.a.  die  religiöse  Praxis  der  drei  „vegetarischen
Sekten“  Longhuapai,  Jintongpai und  Xiantianpai einer  Analyse  unterzogen,  die  sowohl
gegenwärtige Zustände als  auch historische  Entwicklungen in den Blick  genommen hat.  Dabei
wurde  versucht  zu  zeigen,  welche  Kontinuitäten  in  der  rituellen  und  religiös-praktischen
Lebenswelt der Anhänger auszumachen sind, aber auch, welche tief greifenden Veränderungen sich
durch  die  einschneidenden  politischen,  gesellschaftlichen,  wirtschaftlichen  und  religiösen
Umwälzungen  seit  Ende  des  19.  Jahrhunderts  für  das  religiöse  Leben  dieser
Religionsgemeinschaften  ergeben  haben.  Religiöse  Praxis  als  empirisch  beobachtbares  Faktum
sollte  dazu  dienen,  diese  historischen  Wandlungsprozesse  beispielhaft  nachzuverfolgen.  Im
Folgenden werde ich versuchen, einige Schlussfolgerungen aus den Beobachtungen und Analysen
zu ziehen. Die religiöse Lebenswelt wird dabei einen Schwerpunkt bilden, jedoch nicht alleiniges
Hauptaugenmerk  dieser  Überlegungen  sein.  Zunächst  werde  ich  mich  allgemeinen  Fragen  und
Analysen zuwenden; danach der Frage der Verortung der vegetarischen Sekten in der religiösen
Welt  Taiwans;  zuletzt  werden  einige  weiterführende  Fragen  und  Überlegungen  zum  Thema
„Sekten“ und Moderne in Taiwan und „Greater China“ gestellt.
Zum  einen  zeigen  die  in  der  vorliegenden  Arbeit  untersuchten  Beispiele  religiöser  Praxis
unübersehbare historische Kontinuitäten. Diese lassen sich zwar aufgrund der dünnen Quellenlage
meist nur bis ins 19. oder 18. Jahrhundert aufzeigen, aber dennoch ist ein deutliches Bewusstsein
historischer  Kontinuität  in  den  vegetarischen  Sekten  auszumachen.  In  den  Kapiteln  über  die
historischen und zeitgenössischen Aspekte der religiösen Praxis der Longhuapai konnten zahlreiche
Elemente dieser Kontinuität ausgemacht werden: Die  Übermittlung religiöser Grade im Verbund
mit Geheimformeln (bis ins 17. Jahrhundert nachweisbar), die Annahme religiöser Namen mit dem
Schriftzeichen „pu“ (16.  Jahrhundert),  das Entzünden der  Kerzen (17.  Jahrhundert),  die  rituelle
Nachstellung der Kosmogonie (frühes 19. Jahrhundert) oder die kollektive Erlösung im  dharma-
Boot (frühes 20. Jahrhundert). Aber auch andere Elemente des Weltbildes spielen in der religiösen
Praxis eine wichtige Rolle. So sind Patriarchengenealogien, die bis zu den drei Stammvätern Luo,
Ying und Yao und darüber hinaus reichen – oft sogar Chan-buddhistische Genealogien einschließen
– nicht nur in verstaubten Texten zu findende Artefakte, die von der Mehrheit der Anhänger nicht
wahrgenommen werden. In der Longhuapai etwa werden in vielen kollektiv gesungenen gāthas und
306
Lobpreisungen  die  drei  Gründungspatriarchen  erwähnt  und  ihre  Taten  ausgeschmückt.1538
Ausführliche Patriarchenlisten tauchen zudem in rituellen Bekanntmachungen auf, die etwa in der
Abendliturgie (wanke 晚課)  oder im Initiationsritual vorgetragen werden.1539 Des Weiteren lassen
sich  historische  Kontinuitäten  im  Schrifttum  der  Sekten  erkennen.  So  werden  selbst  älteste
Sektentexte wie die Fünf Bücher Patriarch Luos oder das Mingzong xiaoyi daben baojuan nicht nur
immer  wieder  neu aufgelegt,  wie  jüngst  in  den Jahren  1999 bis  2009.1540 Sie  werden auch im
Rahmen  des  Initiationsfestes  rezitiert  und  mitunter  sogar  in  Seminaren  erklärt,  wie  ich  es
beispielsweise  im  Ciyinsi  慈 音 寺  im  Kreis  Taizhong  beobachten  konnte.1541 Zudem stützen
ikonographische Darstellungen der drei Gründungspatriarchen, wie sie in vielen Longhua-Hallen zu
finden sind, die historische Identität der Sekte. So spielen Figuren und symbolische Darstellungen –
etwa in Form der „Stühle der Drei Herren“ (sangongyi 三公椅) – bei der Konstruktion kollektiver
Identität der Anhängerschaft eine wichtige Rolle. Allerdings bieten sie viel Interpretationsspielraum
für weniger eingeweihte Anhänger und Beobachter. 
Neben diesen Symbolen (z.B. Patriarch Luo) und Gegenständen (Texte, Figuren) sind es jedoch v.a.
gemeinsam ausgeführte rituelle Handlungen, die an der Konstruktion kollektiver Identität beteiligt
sind. Wie eben angeführt, sind viele der gegenwärtig praktizierten Rituale auf historische Vorläufer
zurückführbar, die teilweise bis in die Anfangszeit der Sekte (und darüber hinaus) zurückreichen.
Auch wenn die absolute Identität gegenwärtiger und früherer ritueller Handlungen und religiöser
Bedeutungen nicht nachweisbar ist,  ziehen sich die Kreise der Assoziationen, Implikationen und
Ähnlichkeiten dieser  Handlungen und Vorstellungen bis in die Frühzeit  der  Longhuapai im 17.
Jahrhundert.  Zu  nennen  wären  einerseits  die  schon  oft  erwähnten  Symbole  von  Licht  als
Erleuchtung, Heimat, Heimkehr und „Mutter“, andererseits aber auch die rituellen Repräsentationen
dieser Symbole, wie das Entzünden des Lichts, die rituelle Nachstellung der Kosmogenese oder die
kollektive Bootsfahrt über das „Meer der Bitternis“ hin zum rettenden Ufer der Erlösung. 
Auch wenn sich die detaillierten Interpretationen dieser Symbole und Rituale von Individuum zu
Individuum  unterscheiden  mögen,  werden  durch  das  gemeinsame  Praktizieren  symbolischer
Repräsentationen in  Form von Ritualen bestimmte vorgeprägte Bedeutungen und Sinngebungen
transportiert.  Diese  vorgeprägten  Inhalte  entsprechen  in  etwa  dem,  was  der  Ethnologe  Roy
Rappaport als „kanonische Inhalte“ (canonical messages) eines Rituals bezeichnet hat: Inhalte, die
1538Vgl.  Longhua keyi  龍華科儀 (Mindetang),  80f.,  99;  Dacheng Longhua sancheng ke  大乘龍華三乘科儀
(Chaotiantang), 12.
1539Zu nennen sind beispielsweise die Bekanntmachungen bingzhai shangbiao 稟齋上表 und bingming shengzu 稟明
聖祖, vgl. Longhua keyi (Mindetang), 52-63.
1540Wubu liuce jingjuan (quan) 五部六冊經卷（全） , herausgegeben von Lin Liren  林立仁  (Banqiao: Zhengyi
shanshu, 1999);  Wubujing (quance) 五部經 (全冊 ) (Taizhong: Shandetang, 2008);  Dacheng Longhua zhengjiao
baojing 大乘龍華正教寶經 , herausgegeben vom Ciyinsi 慈音寺, mit Anmerkungen von Benru dashi 本如大師
(Tanzi: Ciyinsi, o. J.).
1541Feldbesuch Ciyinsi, 23.11.2010.
307
nicht durch die Handelnden geschaffen wurden, sondern in den Liturgien bereits enthalten sind.1542
Ich  lehne  die  Bezeichnung  dieser  Inhalte  als  „kanonisch“  zwar  ab,  da  dies  in  gewisser  Weise
impliziert, dass Liturgien und Ritualtexten (wie allen Texten) objektive bzw. für alle in gleichem
Maße  ersichtliche  Bedeutungen  oder  Inhalte  innewohnen  würden.  Dennoch  trifft  seine
Einschätzung  des  vorgeprägten  Charakters  dieser  Inhalte  zu.  Auch  wenn  die  individuellen
Interpretationen abweichen mögen, darf ein Mindestmaß an Ähnlichkeit in der Interpretation dieser
Inhalte vorausgesetzt werden, ohne die Kommunikation und Verständigung in einer Gruppe oder
einer Gesellschaft nicht möglich wäre. Zudem teilen alle Angehörigen einer religiösen Tradition
dieselbe  Wissens-  und  Symbolwelt  aufgrund  ihrer  Interaktion  in  einem  relativ  abgegrenzten
Interaktionsraum: Der Gemeinde.1543 Also kann davon ausgegangen werden, dass sich diese sowohl
vorgeprägten,  als  auch  verbindlichen  Inhalte  allen  Teilnehmern  bis  zu  einem  gewissen  Grad
erschließen.
Als  Gegenstand  religiöser  Praxis  in  Form  kollektiven  Handelns  liefern  diese  Symbole  (z.B.
Patriarch Luo) und „Materialisierungen“ (Texte, rituelle Darstellungen) so genannte „kognitive und
normative  Orientierungen“,  die  für  die  Konstruktion  kollektiver  Identität  unerlässlich  sind.
Kognitive  Orientierungen  (bestimmte  Annahmen  über  die  Wirklichkeit)  und  normative
Orientierungen (mit diesen Annahmen verbundene Ziele und Normen) entscheiden maßgeblich über
das Handeln von Individuen.1544 Es ist die Eigenschaft kollektiver Rituale, besonders prägende und
plausible  kognitive und normative Orientierungen  zu transportieren und sie durch immer wieder
erfolgende  Einübung  zu  internalisieren.  Dies  ist  einerseits  darauf  zurückzuführen,  dass
gemeinsames, synchronisiertes Handeln in vorgeprägten Mustern und mit relativ vorgeschriebenen
Inhalten eine hohe Suggestivkraft entwickelt und wenig Spielraum für individuelle Interpretationen
lässt.1545 Dies ist den theoretischen Überlegungen Rappaports zufolge auf den „act of acceptance“
zurückzuführen, der in jeder Teilnahme an rituellen Handlungen steckt. Durch die aktiv-handelnde
Teilnahme werden die Durchführenden ein Teil der liturgischen Ordnung und zeigen so sich selbst
und auch anderen, dass sie die im Ritual transportierten vorgeprägten Inhalte akzeptieren – auch
wenn die (äußerliche) Akzeptanz dieser Vorstellungen nicht mit  dem (inneren) „Glauben“ daran
gleichzusetzen ist.1546 Gemeinsam mit anderen aktiv am dharma-Boot-Ritual teilzunehmen erzeugt
plausiblere und suggestivere  kognitive und normative Orientierungen, als  es durch die  einsame
Lektüre des gleichen Textes möglich wäre. Zum anderen werden durch die aktive Teilnahme am
1542Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Humanity, 52f.
1543Diese Überlegungen folgen: Seiwert, „Religiöse Bewegungen im frühmodernen China“, 181f.
1544Seiwert, „Orthodoxie, Orthopraxie und Zivilreligion“, 531.
1545Diese  Überlegungen  orientieren  sich  an  den  Ausführungen  zur  Sozialisation  in  der  Wissenssoziologie  Peter
Bergers:  Berger,  Zur  Dialektik  von  Religion  und  Gesellschaft,  Kap.  1,  v.a.  10-26.  Vgl.  auch:  Durkheim,  Die
elementaren Formen des religiösen Lebens, 520.
1546Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Humanity, 119-123. Vgl. dazu auch: Durkheim, Die elementaren
Formen des religiösen Lebens, 482 und Bourdieu, Sozialer Sinn, Kap. 4 (bes. 142).
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Ritual  immaterielle  Symbole  und  Vorstellungen  „verdinglicht“  oder  materialisiert,  was  ihnen
zusätzliche  Suggestivkraft  verleiht.  So  bleibt  die  Darstellung  der  Kosmogenese  nicht  nur  Idee,
sondern  sie  wird  durch  die  Umformung  der  xiantian- und  houtian-Tische  materialisiert  und
visualisiert. Die gemeinsame Fahrt im dharma-Boot materialisiert in gleichem Maße das ansonsten
eher abstrakte Konzept von Erlösung und macht es erfahrbar.1547 Ein dritter Grund der besonderen
Suggestivkraft rituell transportierter  kognitiver und normativer Orientierungen ist auf den Aspekt
von Wiederholung und Einübung zurückzuführen. Routinisierung und Habitualisierung bis hin zur
körperlichen Aneignung bestimmter Denk- und Verhaltensweisen entfaltet einen großen Einfluss
auf das menschliche Handeln.1548
Der aktiven und kollektiven Praktizierung vorgeprägter  kognitiver und normativer Orientierungen
in Form rituellen Handelns gelingt es also, weit in das Bewusstsein der Anhänger vorzudringen und
so kollektive Identität zu konstruieren bzw. zu stützen. Fehlen diese gemeinsamen rituellen und
religiös-praktischen  Umgänge  mit  traditionellen  Symbolen  und  Vorstellungen,  religiösen
Gegenständen,  gemeinsamen  Handlungen  usw.,  geht  die  tradierte  kollektive  Identität  verloren.
Werden sie durch Praktiken ersetzt, denen andere kognitive und normative Orientierungen zugrunde
liegen, kann eine neue Identität entstehen. Der Wandel der religiösen Praxis übt zudem einen tief
greifenden Einfluss auf den Habitus der religiösen Akteure aus. Habitus ist – wie in Kapitel  1.2.1
skizziert – nach Bourdieu als System verinnerlichter Muster  zu verstehen, „[...] die es erlauben, alle
typischen  Gedanken,  Wahrnehmungen  und  Handlungen  einer  Kultur  zu  erzeugen  –  und  nur
diese“.1549 Religiöse Praxis spielt  die entscheidende und leitende Rolle bei der Produktion eines
Habitus.1550 Einzig sich ständig aktualisierende religiöse Praxis – und damit letztlich soziales und
individuelles Handeln – kann einen Habitus – und damit auch eine religiöse Identität – ändern.
Dabei stellt sich jedoch unweigerlich die Frage, wie es zur Änderung in einer religiösen Praxis
kommen kann, wenn es doch der Habitus gebietet, „alle typischen Gedanken, Wahrnehmungen und
Handlungen  einer  Kultur“  -  oder  in  diesem Falle:  einer  Religionsgemeinschaft  –  zu  erzeugen.
Dieses Moment religiöser Innovation ist auf Veränderungen und Transformationen des religiösen
Feldes, wie auch der Gesamtgesellschaft,  zurückzuführen,  die in den folgenden beiden Kapiteln
besprochen  werden.  Religionsgemeinschaften  wie  die  vegetarischen  Sekten  sind  ein  Teil  ihrer
sozialen und religiösen Umwelt und deshalb auch nicht losgelöst von Veränderungen, die sich in
diesen abspielen (mehr dazu in Kapitel 7.3. unten).
Dieser Wandlungsprozess ist eng mit der Transformation kollektiver Identitäten verbunden. Er ist
1547Diese  Ausführungen  folgen  den  Überlegungen  von:  Geertz,  „Religion  als  kulturelles  System“,  78ff.  und
Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Humanity, 85.
1548Durkheim, Die elementaren Formen des religiösen Lebens, 315f.; Bourdieu, Sozialer Sinn, 105.
1549Bourdieu, Zur Soziologie der symbolischen Formen, 143.
1550Bourdieu, Sozialer Sinn, 102.
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sehr gut am Beispiel der Dehuatang in Tainan nachvollziehbar.1551 Die allmähliche Buddhisierung
der religiösen Praxis bei gleichzeitiger Entfernung traditioneller  Longhua-Elemente im Laufe des
20.  Jahrhunderts  hat  dazu  geführt,  dass  die  heutige  Gemeinde  unter  einem  schwerwiegenden
Identitätsverlust  leidet,  der  den  Anhängern  v.a.  im  Vergleich  zu  anderen  Formen  des  nicht-
monastischen Buddhismus Kopfzerbrechen bereitet.1552 Obwohl man sich noch als  Vertreter  der
Longhuapai wähnt,  sind  faktisch  kaum  Unterschiede  zu  konventionellen  laienbuddhistischen
Gruppen bemerkbar – was sich u.a. auch in der sinkenden Attraktivität der Gemeinde für potenzielle
Neumitglieder niederschlägt.  Dieser auch äußerlich sichtbare Identitätsverlust,  der sich in vielen
zhaitang beobachten lässt, hat schwerwiegende Konsequenzen für die Longhuapai insgesamt. Ohne
die eigene Tradition durch habitualisierte kollektive Praxis sich selbst und anderen immer wieder zu
vergegenwärtigen, ohne sie als visuelle und körperliche Erfahrung zu materialisieren und ohne sie
in Raum und Zeit erfahrbar zu machen, verliert die kollektive Identität rasch an Plausibilität.1553
Dieser  Identitätsverlust  lässt  die  Sekte im immer dichter  werdenden Dschungel  verschiedenster
buddhistisch-orientierter  Gruppen  verschwinden.  Ohne  sich  abzugrenzen  und
Alleinstellungsmerkmale zu sichern,  hat die  Longhuapai im Vergleich zu den mitgliederstarken,
finanziell mächtigen und medial präsenten Massenbewegungen wie der  Tzu Chi Foundation (Ciji
gongdehui 慈濟功德會), dem Dharma Drum Mountain (Fagushan 法鼓山) oder dem „Berg des
Buddhaglanzes“ (Foguangshan 佛光山) das Nachsehen (siehe dazu das folgende Kapitel). 
Dennoch stellt sich die Frage, ob die Konventionalisierung religiöser Praxis vielleicht auch nur nach
außen  zur  Schau  gestellt  wird  oder  ob  sie  tatsächlich  die  innere  Haltung  der  Handelnden
widerspiegelt. Diese innere Haltung kann aus methodologischen Gründen zwar nicht erschlossen
werden,  dennoch suggerieren vereinzelte  Bemerkungen hochrangiger  Sektenmitglieder,  dass  die
Konventionalisierung  der  religiösen  Praxis  ein  rein  äußerliches  Phänomen  sein  könnte.
Beispielsweise ist die Guanyin-Statue der Dehuatang für die  Hallenleiterin  Liangu  蓮姑  (*1935)
schlicht ein Stück Holz, vor dem sie sich nur verneigt, um andere nicht zu verstimmen – während
sie  von zahlreichen anderen  Mitgliedern und Tempelgästen  als  besonders  „wirksam“ (ling  靈 )
verehrt wird.1554 Ebenso ist das Schreiben und Segnen von „Neujahrspaarsprüchen“ (duilian 對聯)
aus ihrer Sicht lediglich psychologisch wirksam.1555 Auch das Verbrennen von Papiergeld wird zwar
1551Die  entsprechenden  empirischen  Daten  finden  sich  in:  Wang  Jianchuan,  „Cong  Longhuajiao  dao  Fojiao“;
Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“; Broy, „From Sectarian Past to Buddhist Present“.
1552Dies  wurde  mir  gegenüber  in  vielen  informellen  Gesprächen  geäußert,  am  deutlichsten  jedoch  in  einer
gemeinsamen Mitgliedersitzung am 18.04.2010.
1553Der Aspekt von Ritualen, sich selbst und anderen etwas zu demonstrieren, wurde bereits von Emile Durkheim
hervorgehoben, siehe: Durkheim, Die elementaren Formen des religiösen Lebens, 482. Vgl. auch: Geertz, „Religion
als kulturelles System“, 79f.; Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Humanity, 51.
1554Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“, 56.
1555Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“, 58.
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durch einige  Mitglieder  abgelehnt,1556 auf  der  anderen  Seite  aber  auch vielfach  praktiziert,  wie
meine  Feldforschung  zeigen  konnte.  Wie  im Chan-Buddhismus  werden  also  offenbar  populäre
Praktiken und Rituale für die Allgemeinheit angeboten, obwohl man eigentlich von ihrer Leerheit
und Nutzlosigkeit  überzeugt  ist.  Selbst  wenn also im Geist  einiger  religiös  „hochqualifizierter“
Mitglieder  („religiöse  Virtuosen“  in  der  Sprache  Max  Webers)  noch  eine  Ablehnung
konventioneller Praktiken zu finden sein sollte, ist dennoch eine tief greifender Wandel v.a. in der
Außendarstellung der Sekte sichtbar. So berichteten selbst oberflächlich informierte Quellen des 16.
und 17. Jahrhunderts vom Ikonoklasmus und Antiritualismus der Drachenblumensekten, während
sich diese Außendarstellung spätestens im 18. Jahrhundert radikal verändert hat. Doch könnte diese
veränderte Haltung auch auf behördliche Missgunst zurückzuführen sein.
Ähnliche Einschätzungen treffen auch auf die Sekten Jintongpai und Xiantianpai zu, jedoch ist hier
noch  weitere  Forschung  nötig,  um  die  Wandlungsprozesse  der  religiösen  Praxis  detailliert
nachvollziehen zu können. Doch schon den ersten Eindrücken nach zu urteilen, haben dort ähnliche
Wandlungsprozesse  mit  vergleichbaren  Folgen  stattgefunden.  So  spielen  ehemals  als  typische
Sektentexte  titulierte  Schriften  wie die  Schrift  vom neunblättrigen  Lotos (Jiulianjing 九蓮經 )
offenbar kaum noch eine Rolle im religiösen Leben heutiger Xiantian-Tempel. Wusheng Laomu als
oberstes Verehrungsobjekt wurde „verkleidet“ als Yaochi Jinmu und ist so zumindest nicht jedem
Beobachter  sofort  als  Sektengottheit  zu  identifizieren.  Die  Verleihung  religiöser  Grade  scheint
ersten Eindrücken zufolge auch keine zentrale Rolle mehr zu spielen.
Wie mehrfach erwähnt, sind trotz aller Ähnlichkeiten in der Kosmologie und Symbolik (Kapitel
2.2.)  zwischen den drei vegetarischen Sekten deutliche Unterschiede erkennbar. Diese sind nicht
nur am Korpus tradierter Texte oder genealogischer Patriarchenlisten festzumachen, sondern es ist
v.a. die religiöse Praxis, welche die drei Religionsgemeinschaften voneinander unterscheidet. Das
Entzünden der Kerzen, die Verleihung von  pu-Namen oder die Fahrt mit dem dharma-Boot sind
typische Rituale der Longhuapai. Das daoistisch inspirierte „Antippen des dunklen Passes“ und die
Verehrung der „Ehrwürdigen Mutter“ finden sich nur in der Xiantianpai. Das Drücken des rechten
Daumens durch den linken beim ehrerbietigen Falten der Hände hingegen ist ein Charakteristikum
der  Jintongpai. Dies alles erhärtet den mehrfach geäußerten Verdacht, dass die drei vegetarischen
Sekten keine klassifikatorische Einheit im religionswissenschaftlichen und metasprachlichen Sinn
bilden  und  somit  keine  „Familie“  chinesischer  Sekten.  Sie  teilten  lediglich  das  Schicksal,  zur
gleichen  Zeit  am  gleichen  Ort  gewesen  und  aufgrund  äußerlicher  Ähnlichkeiten  von
Außenstehenden  als  „Zhaijiao“  klassifiziert  worden  zu  sein.  Ähnlichkeiten  in  Kosmologie  und
Symbolik allein reichen nicht aus, um eine „religiöse Verwandtschaft“ zu begründen. So teilen sich
die drei vegetarischen Sekten zwar eine Vielzahl religiöser Inhalte und Symbole – beispielsweise
1556Interview mit Liangu, 06.09.2010.
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taucht Patriarch Luo in allen drei Sektenhistoriographien mehr oder minder prominent auf – aber
derlei Ähnlichkeiten lassen sich auch mühelos zwischen den drei Sekten und anderen religiösen
Traditionen,  wie  Buddhismus,  Daoismus  oder  Yiguandao,  finden.  Letztlich  finden  sich  in  den
Zhaijiao unzählige Elemente verschiedenster religiöser Traditionen, darunter möglicherweise sogar
manichäische (Licht) oder christliche (Wuji Shengzu 無極聖祖). Diese Beobachtung verweist auf
die  bereits  in  Kapitel  2.1. angesprochene  (und  kritisierte)  „synkretistische“  Charakteristik
chinesischer Sekten.
Ähnlichkeiten allein ziehen also nicht notwendigerweise religiöse Verwandtschaft nach sich. Sie
zeugen vielmehr von der Tatsache, dass sich viele Anhänger dieser buddhistisch orientierten Sekten
in einem ähnlichen Milieu bewegten. Da es zwischen den verschiedenen Gruppierungen in diesem
Milieu  teils  erhebliche  personelle  Fluktuationen  gab,  wurden  verschiedene  Vorstellungen  und
Symbole über die Grenzen einzelner Traditionen hinweg ausgetauscht.1557 So ist es beispielsweise
zu erklären, warum Textpassagen eines Jintong-Textes, in dem spezifische Verehrungsobjekte und
Patriarchen  der  Jintongpai erwähnt  werden,  in  den  Xiantian-Text  Schrift  über  die  Erweckung
(Kaishijing 開 示 經 ) inkorporiert  wurden (siehe Kapitel  5.4.).  Da sich die einzelnen religiösen
Traditionen in einem gemeinsamen Interaktionsfeld befinden, buhlen sie letztlich auch um das mehr
oder  minder  gleiche  Klientel.  Vermutlich  auch  deshalb  werden  Elemente  anderer  Traditionen
integriert,  um  die  eigene  Plausibilität  und  Legitimität  zu  steigern  und  so  letztlich  auch  mehr
Anhänger  zu  gewinnen.  Wenn  die  Figur  und  die  Lehren  Patriarch  Luos  im  Milieu  nicht-
monastischer  Buddhisten  Südchinas  zu  einer  bestimmten  Zeit  populär  waren,  verwundert  es
demnach nicht, warum er auch in den Sekten  Xiantianpai und  Jintongpai auftaucht, obwohl die
Tradierung und rituelle Benutzung seiner Schriften in diesen Sekten höchstens marginal ist.
7.2. Zhaijiao in der heutigen Gesellschaft Taiwans: Distinktion vs. Diffusion
Im Laufe des 20. Jahrhunderts hat sich Taiwan von einem nur spärlich bewohnten und agrarisch
geprägten  Eiland  in  eine  durch  Urbanisierung,  Verwestlichung  und  gestiegenen  Bildungsgrad
gekennzeichnete hochindustrialisierte und moderne Gesellschaft entwickelt.1558 Auch wenn sich die
„klassische“ eurozentristische Säkularisierungstheorie am Beispiel  Taiwans gut widerlegen lässt,
haben  die  mannigfaltigen  Umwälzungen  des  Modernisierungsprozesses  unübersehbare
Auswirkungen auf die religiöse Landschaft der Insel ausgeübt.1559 Im Folgenden möchte ich auf
1557Seiwert, Popular Religious Movements, 365f.
1558Clart, „Sects, Cults, and Popular Religion“, 129.
1559Vgl.  dazu:  Clart,  „Sects,  Cults,  and  Popular  Religion“;  Weller,  „Identity  and  Social  Change  in  Taiwanese
Religion“; Katz, „Religion and the State in Post-War Taiwan“; Jones, „Religion in Taiwan at the End of the Japanese
Colonial Period“.
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einige dieser Veränderungen eingehen und versuchen, die Entwicklung der vegetarischen Sekten
vor diesem Hintergrund zu erklären.
Entgegen  der  „klassischen“  Säkularisierungserwartung,  die  Modernisierung  mehr  oder  weniger
explizit mit dem Verschwinden von Religion gleichsetzt,1560 ist in den vergangenen 80 Jahren ein
steter Zuwachs an Tempeln und Klöstern in Taiwan beobachtbar.1561 So ist allein schon die Anzahl
buddhistischer  und  daoistischer  Tempel  von  3661  im  Jahre  1930  über  5539  (1981)  auf
beeindruckende 11968 im Jahre 2011 gestiegen.1562 Rechnet man die absoluten Tempelzahlen auf
die Einwohnerzahl Taiwans um, ergibt  sich zunächst  ein leicht  abweichendes Bild.  Teilten sich
statistisch gesehen im Jahre 1930 1255 Taiwaner einen Tempel,1563 waren es 1981 schon 3255. Die
Zunahme dieses  Quotienten  impliziert  eine  Abnahme von Religion,  da  die  Tempelanzahl  nicht
proportional zur Einwohnerzahl gestiegen ist. 2011 hingegen ist ein bemerkenswerter Rückgang des
Quotienten  auf  1941  festzustellen  –  was  wiederum  einen  Bedeutungsgewinn  von  Religion
impliziert.1564 So  ist  in  einem  Zeitraum  von  30  Jahren  trotz  fortschreitender  Urbanisierung,
Industrialisierung und Bildungsanstieg des Landes ein quantitativer Zuwachs religiöser Zentren zu
verbuchen.1565 Zudem gilt es zu bedenken, dass die tatsächlichen Tempelzahlen wesentlich höher
anzusetzen  sind,  als  es  diese  offiziellen  Daten  verraten.  So haben  sich  zahlreiche  Tempel  und
Klöster bis heute nicht offiziell registriert, sodass bereits 1980 eine tatsächliche Anzahl von über 12
000 vermutet wurde.1566 Vor diesem Hintergrund bleibt der zwar nicht genau beziffer-, aber dennoch
spürbare quantitative Niedergang der Zhaijiao weiter erklärungsbedürftig. 
Neben dem kontinuierlichen Zuwachs an Tempeln ist v.a. das Erstarken des Buddhismus eine der
1560Ich  beziehe  mich  hier  auf  die  noch  bis  ins  späte  20.  Jahrhundert  reichenden  eurozentristischen
Säkularisierungstheorien der Geistes- und Sozialwissenschaften, die bereits durch weitsichtige Autoren wie Rodney
Stark, José Casanova und andere kritisiert  und teilweise modifiziert  wurden, vgl.  dazu: Swatos und Christiano,
„Secularization Theory“; Stark und Finke, Acts of Faith, 57-79; Casanova, Public Religions in the Modern World;
Seiwert, „Religion in der Geschichte der Moderne“.
1561Selbstverständlich bedeutet die Zunahme an Tempeln – also von Gebäuden – nicht notwendigerweise auch eine
Zunahme an Anhängern, Aktivitäten usw. Ebenso wenig liefert sie qualitative Aussagen über das religiöse Leben
und  die  Lebensführung.  Auf  diese  methodischen  und  analytischen  Probleme  kann  hier  jedoch  nicht  weiter
eingegangen werden.
1562Chongxiu Taiwan sheng tongzhi 重修臺灣省通志 (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1992), j. 3, zhumin
zhi,  zongjiao pian, 1019ff., 1055f.; Katz, „Religion and the State in Post-War Taiwan“, 396. Paul Katz gibt die
Zahlen für  1981 aus derselben Quelle  falsch wieder (5531),  davon abgeleitet  auch Goossaert  und Palmer,  The
Religious Question,  243.  Die  Daten  für  2011 folgen  den  offiziellen Erhebungen des  Innenministeriums,  siehe:
http://sowf.moi.gov.tw/stat/year/list.htm (08.03.2013).  Tempel-  und  Anhängerzahlen  von  1997  bis  2011  können
unter Punkt 1.3. (zongjiao jiaowu gaikuang 宗教教務概況) eingesehen werden.
1563Der offiziellen Statistik zufolge lebten im Jahre 1930 4.592.537 Einwohner in der japanischen Kolonie Taiwan,
siehe:  Taiwan sheng tongzhi 臺 灣 省 通 志  (Taipei: Taiwan sheng wenxian weiyuanhui, 1971), j. 2, renmin zhi,
renkou pian, 139a.
1564Offiziell  lebten  2011  23.224.912  Menschen  in  Taiwan,  siehe  die  offiziellen  Zahlen  des  Innenministeriums:
http://sowf.moi.gov.tw/stat/year/list.htm (08.03.2013). Die Zahlen für 1981 folgen:  Katz, „Religion and the State in
Post-War Taiwan“, 396.
1565Es bleibt noch anzumerken, dass die Anzahl von Tempeln nichts über die Größe der Gemeinde und den Radius
ihrer Aktivitäten aussagt. So liegt die Pro-Kopf-Tempelzahl heute zwar scheinbar höher als beispielsweise 1930.
Allerdings könnte dies auch daran liegen, dass moderne Tempel und Gemeinden größer sind und einen viel weiteren
sozialen Radius abdecken.
1566Clart, „Sects, Cults, and Popular Religion“, 133.
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bedeutendsten Entwicklungen des 20. Jahrhunderts. Stellten noch zu Beginn des Jahrhunderts die
vegetarischen  Sekten  den  Hauptvertreter  buddhistischer  Lehren  und  Praktiken  dar,  hat  der
monastische Buddhismus im Laufe der vergangenen Jahrzehnte diese Position erobert.  Diversen
Umfragen zufolge bekannten sich von 1994 bis 2004 zwischen 26 und 38 Prozent der Befragten –
und damit mehr als bei allen anderen Religionen (inklusive Volksreligion) – zum Buddhismus1567 –
oder  zu  dem,  was  sie  dafür  hielten.1568 In  den  vergangenen  Jahrzehnten  sind  neben  den
konventionellen  buddhistischen  Tempeln  und  Klöstern  zahlreiche  weitere  buddhistische
Bewegungen  entstanden,  die  sich  stärker  auf  die  religiösen  Bedürfnisse  des  Einzelnen
konzentrieren, teilweise gegen das traditionelle Mönchstum wenden und mitunter zu global aktiven
Massenbewegungen expandierten.1569 Einige dieser Organisationen wie Fagushan (1989 gegründet)
oder  Foguangshan (1967  gegründet)  reklamieren  400  000  bzw.  1  Mio.  Anhänger.  Die  1966
gegründete  Tzu Chi Foundation  mit über 5 Mio. zahlenden Mitgliedern ist nicht nur die größte
Nichtregierungsorganisation  Taiwans,  sondern  auch  eine  der  populärsten  Wirkungsstätten  für
Laienbuddhisten überhaupt. Viele dieser Organisationen unterhalten neben Tempeln und Klöstern
Versammlungszentren,  Verlage,  Universitäten  und  Fernsehstationen,  die  ihnen  eine  landesweit
spürbare Präsenz verleihen. 
Ein zweiter, für die Entwicklung der Zhaijiao zentraler Aspekt des religiösen Wandels auf Taiwan
ist  der  Aufstieg  voluntaristischer  Religionsgemeinschaften  (v.a.  Sekten),  der  mit  dem
Bedeutungsverlust  askriptiver  kommunaler  Kulte  einhergeht.1570 Dieser Umstand ist  Philip  Clart
zufolge maßgeblich auf zwei Aspekte der Modernisierung zurückzuführen: Soziale Mobilität und
steigender Bildungsgrad in der Gesellschaft.1571 Die aufgrund zunehmender Industrialisierung und
Urbanisierung  erhöhte  Mobilität  der  Bevölkerung  führe  zur  Entkopplung  von  traditionellen
Gemeinde- und Territorialkulten, die auf relativ festen lokalen Bindungen basieren. Die Attraktivität
voluntaristischer Religionsgemeinschaften im Gegenzug sei nicht nur auf die spezifisch moderne
Wahlfreiheit  des  Individuums  zurückzuführen.  Diese  Gruppen  böten  für  die  im  Bildungsgrad
gestiegene Bevölkerung zudem konsistentere Weltbilder als die kaum systematisierte kommunale
Volksreligion. 
Obwohl  diese  Einschätzungen  zu  einem  gewissen  Grad  zutreffen,  sind  zwei  Einschränkungen
vorzunehmen: Zum einen ist  soziale Mobilität kein spezifisch modernes Phänomen. Bereits seit
Jahrhunderten  ist  arbeitsbedingte  Mobilität  ein  gesellschaftlich  signifikantes  Faktum  Chinas,
1567Kuo Cheng-tian, Religion and Democracy in Taiwan, 90f. 
1568Es könnte der Einwand vorgebracht werden, dass die Befragten sich nicht zum monastischen Buddhismus per se
bekannten, sondern zu dem, was sie dafür hielten: So bleibt das für quantitativen Erhebungen dieser Art typische
und letztlich nicht lösbare Problem der möglicherweise abweichenden individuellen Vorstellungen der Befragten
über das Befragte („den“ Buddhismus).
1569Jones, Buddhism in Taiwan, Kap. 6; Madsen, Democracy's Dharma, Kap. 2-4; Laliberté, The Politics of Buddhist
Associations, Kap. 4 und 5; Chandler, Establishing a Pure Land on Earth.
1570Clart, „Sects, Cults, and Popular Religion“, 139ff.; Goossaert und Palmer, The Religious Question, 304.
1571Clart, „Sects, Cults, and Popular Religion“, 129, 135 und 152.
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emigrierten doch teils ganze Dorfgemeinschaften in andere Gebiete des Landes und sogar über die
Landesgrenzen  hinaus.1572 Taiwan  selbst  ist  das  beste  Beispiel  dieser  Mobilität,  ist  doch  die
Mehrheit  der  Bevölkerung  in  den  vergangenen  Jahrhunderten  vom  chinesischen  Festland
eingewandert.  Diese  Mobilität  hat  jedoch  nicht  zum Verschwinden  askriptiver  Kulte  unter  den
Emigranten  geführt,  sondern  im  Gegenteil  zu  ihrer  Mitnahme.  So  organisierten  sich  viele
Emigranten  in  ihren  neuen Lebensgebieten  in  Landsmannschaften  (tongxianghui 同鄉 會  und
huiguan 會館) und ähnlichen Vereinigungen, in denen sie in der Regel die kommunalen Kulte ihrer
ursprünglichen Heimat fortführten.1573 Besonders deutlich wird diese Entwicklung auch am Beispiel
der südchinesischen Emigranten in Südostasien, die nicht nur ihre Kulte fortführten, sondern selbst
nach Jahrhunderten noch Kontakte zu ihren ursprünglichen Herkunftsorten pflegen und für die die
Teilnahme an diesen Kulten bis heute ein bedeutender Identitätsträger ist.1574 Dennoch ist natürlich
entgegenzuhalten,  dass  die  soziale  Mobilität  in  der  modernen Arbeitswelt  weitaus  individueller
gestaltet ist, als die der Vormoderne.
Zum  anderen  impliziert  die  Annahme,  der  Erfolg  von  Sekten  in  der  gebildeten  Bevölkerung
(Hochschulabschluss)  sei  zumindest  teilweise  auf  die  von  ihnen  angebotenen  konsistenteren
Weltbilder  zurückzuführen,  dass  die  Anhänger  der  kommunalen  Volksreligion  in  einer
hochgebildeten und modernen Gesellschaft ipso facto zu den Ungebildeten zählen müssten. Dies ist
nicht  nur  ein  verstecktes  Werturteil  und  spiegelt  die  eigentlich  überholte  Dichotomie  von
vermeintlich höherer „Intellektuellenreligion“ und niederer „Religion des einfachen Volkes“ wider.
Diese  Annahme  ist  in  diesem Grad  der  Verallgemeinerung  auch  schlichtweg  falsch.  Wenn  die
Hochrechnungen  verschiedener  Befragungen  stimmen,  müssten  demnach  zwischen  43  und  85
Prozent der Taiwaner „ungebildet“ sein. So bekennt sich der  Taiwan Social Change Survey  von
2009 zufolge mit 42,7% knapp die Hälfte der taiwanischen Bevölkerung zur Volksreligion (minjian
xinyang 民間信仰); die Religious Experience Survey desselben Jahres kommt zu dem Schluss, dass
84,7%  der  Taiwaner  mindestens  einer  der  im  Fragebogen  genannten  üblichen  volksreligiösen
Praktiken  (Ahnenverehrung,  fengshui,  Divination,  Verehrung  von  Gottheiten,  Amulette)
nachgegangen seien.1575 Faktisch wurden im selben Jahr jedoch nur 2,09% Prozent Analphabeten
gezählt.  Ihnen  gegenüber  standen  68,7% der  über  15jährigen  Bevölkerung  Taiwans,  die  einen
sekundären Bildungsgrad oder höher besaßen bzw. 36,36%, die eine akademische Bildung (z.B.
Universität, College) genossen haben.1576 
1572Pan (Hrsg.), The Encyclopedia of the Chinese Overseas, 46f.
1573Goodman, Native Place, the City, and the Nation, 5, 8-11, 91-103; Pan (Hrsg.), The Encyclopedia of the Chinese
Overseas, 82. 
1574Dean und Zheng Zhenman, Ritual Alliances of the Putian Plain. Bd. 1, 229-254.
1575Beide Zahlen folgen: Yang Fenggang und Hu Anning, „Mapping Chinese Folk Religion“, 515f.
1576Diese Rechnungen folgen den offiziellen Zahlen des Innenministeriums:  http://sowf.moi.gov.tw/stat/year/list.htm
(08.03.2013), sie können unter Punkt 2.2. (shiwu-sui yishang renkou jiaoyu chengdu 十五歲以上人口教育程度)
eingesehen werden.
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Ähnliche Umfragen aus Japan zeigen zudem, dass die Teilnahme an religiösen Aktivitäten nicht
zwangsläufig  mit  dem  Glauben  an  die  in  den  Religionen  übermittelten  Weltbilder  und  ihrer
kognitiven Konsistenz korreliert. So benutzten einer Umfrage von 1984 zufolge 83% der Befragten
Talismane (omamori お守り ),  wohingegen  einer  anderen  Studie  zufolge  lediglich  16,8% der
Befragten die Ansicht teilten, dass Talismane tatsächlich Wirkung besäßen.1577 Die Teilnahme an
religiösen Praktiken (in diesem Beispiel die Benutzung religiöser Gegenstände) korreliert also nicht
notwendigerweise mit dem Glauben an die ihnen zugrundeliegenden Vorstellungen und Weltbilder.
Glauben bzw. kognitive Konsistenz ist also offensichtlich weit weniger wichtig als andere Aspekte
– in diesem Fall etwa die Wirksamkeit der Handlung.
Nachdem einige Aspekte des religiösen Wandels im modernen Taiwan vorgestellt wurden – 1) die
quantitative  Beständigkeit  oder  sogar  Zunahme  von  Religion,  2)  der  Bedeutungsgewinn  des
monastischen Buddhismus und 3) der Aufstieg voluntaristischer Religionsgemeinschaften – werde
ich  nun  versuchen,  die  Entwicklung  der  vegetarischen  Sekten  vor  diesem  Hintergrund  zu
analysieren.1578 Zum einen kann, wie in  dieser Arbeit  aufgezeigt  wurde,  von einer  quantitativen
Abnahme der Zhaijiao gesprochen werden. Auch wenn exakte Zahlen für die Nachkriegszeit fehlen
und man sich auf Hochrechnungen und Schätzungen verlassen muss (siehe Kapitel  3.3.), ist der
Bedeutungsverlust der drei Sekten als distinkte Religionsgemeinschaften nicht zu übersehen. Auf
der anderen Seite allerdings haben sich einige typische „vegetarische“ Praktiken und Symbole im
Laufe  des  20.  Jahrhunderts  von ihren  distinkten  Traditionen gelöst  und sind durch Übernahme
anderer Traditionen und Akteure in die religiöse Landschaft Taiwans diffundiert. Zunächst werde
ich mich dem Aspekt der quantitativen Abnahme der distinkten Religionsgemeinschaften zuwenden
(Distinktion),  um mich  anschließend  der  Frage  der  Diffundierung  religiöser  Vorstellungen  und
Praktiken zu widmen (Diffusion).1579
Der quantitative Rückgang der  Zhaijiao ist auf viele Ursachen zurückzuführen und soll hier nicht
monokausal erklärt werden. Vielmehr hat jede der folgenden vier Erklärungen seine Berechtigung.
Eine erste Erklärung verweist auf die wachsende Akzeptanz von streng praktiziertem Vegetarismus
in  der  Gesamtgesellschaft.1580 Im  kaiserzeitlichen  China  war  eine  vegetarische  Lebensführung
zumindest  nominell  bestimmten  religiösen  Institutionen  (z.B.  Mönchen  und  Priestern)  und
Praktiken (z.B. im Kontext  ritueller  Reinheit)  vorbehalten.  Permanenter  Vegetarismus war zwar
nicht  explizit  verboten,  aber  verpönt  und  mit  marginalisierten  Religionsgemeinschaften  (meist
Sekten)  verbunden.1581 Diese  Haltung  wurde  im frühen  20.  Jahrhundert  sogar  verstärkt,  da  die
1577Anderson, „What Constitutes Religious Activity? (I)“, 370; Reader und Watanabe, Practically Religious, 126-136.
1578Vgl. auch Jiang Canteng, „Zhanhou Taiwan Zhaijiao fazhan de kunjing wenti“.
1579Die Unterscheidung „distinkter“ und „diffuser“ Formen von Religion orientieren sich an: Seiwert,  Volksreligion
und nationale Tradition, 195f.; Ders., Popular Religious Movements, 97 (FN 6).
1580Die Ausführungen des gesamten Absatzes folgen: Goossaert und Palmer, The Religious Question, 282-285.
1581Vgl. Lin Rongze, Taiwan minjian zongjiao de chizhai jiesha, Kap. 4.
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Modernisten  der  Parteien  KMT und  KPCh Fleischverzehr  als  Symbol  der  Abkehr  von  der  als
überholt  geltenden chinesischen Tradition,  sowie  als  wichtige  Komponente  einer  gesunden und
starken  Nation  propagierten.  In  der  zweiten  Hälfte  des  20.  Jahrhunderts  hingegen  begannen
buddhistische  Mönche,  buddhistische  Organisationen (z.B.  Tzu Chi)  sowie verschiedene Sekten
(z.B. Yiguandao) verstärkt, vegetarische Ernährung als Inbegriff moralischer religiöser Kultivierung
zu propagieren, was zu einem sozialen Aufstieg des Vegetarierseins seit den 1970er Jahren führte.
Seitdem müssen Menschen, die strikte Vegetarier sein wollen, nicht mehr nur in den Kreisen der
vegetarischen  Sekten  verkehren,  die  bis  in  die  Mitte  des  20.  Jahrhunderts  als  maßgebliche
Repräsentanten  strenger  vegetarischer  Lebensführung  agierten.1582 Zudem  gilt  vegetarische
Ernährung  nicht  nur  als  moderne  moralische  Praxis,  sondern  sie  wird  auch  maßgeblich  mit
Gesundheit assoziiert. Im Zuge des weltweit spürbaren Hypes um ökologische Ernährung, der auch
in Taiwan seinen Niederschlag gefunden hat, wurde sie auch in ganz anderen Kreisen populär.1583
Eine zweite Erklärung führt den quantitativen Rückgang der  Zhaijiao auf den Bedeutungsgewinn
des buddhistischen Nonnenordens im 20. Jahrhundert zurück.1584 Während in der Provinz Fujian (zu
der Taiwan zählte) Frauen unter 40 Jahren ab 1764 ein Verbot erteilt wurde, Nonne zu werden und
es zudem keine legalen Möglichkeiten gab, als weiblicher Laie in einem buddhistischen Tempel zu
leben,1585 waren  die  Möglichkeiten  religiöser  Partizipation  für  Frauen entsprechend  gering.  Die
vegetarischen Sekten boten hingegen die Gelegenheit, sich auch unter den Bedingungen eines nicht-
klösterlichen Lebens intensiv buddhistischer Lebensführung hinzugeben. Für unverheiratete Frauen
und Witwen dienten die Vegetarierhallen zudem als Wohnort. Diese v.a. für alleinstehende Frauen
wichtigen sozialen Aspekte wurden von Marjorie Topley und anderen auch in Malaysia, Singapur
und Hongkong festgestellt, wo viele zhaitang zur Xiantianpai gehören.1586 Seit die juristischen und
gesellschaftlichen Einschränkungen weiblicher Selbstbestimmung im Laufe des 20. Jahrhunderts
jedoch  abnahmen  oder  verschwanden  und  es  im  Zuge  des  simultanen  Erstarkens  des
Mönchsbuddhismus auch möglich wurde, sich problemlos als Nonne zu ordinieren, ist den Zhaijiao
dieses Klientel offenbar mehr und mehr entglitten. 
Und  tatsächlich  lässt  sich  der  Zuwachs  an  Nonnen  seit  den  1950er  Jahren  hervorragend
quantifizieren. Den Untersuchungen von Li Yu-chen zufolge waren etwa drei Viertel des zwischen
1953 und 1995 ordinierten Klerus Frauen.1587 Li ordnet die Daten in drei Kohorten (1953-1969,
1582Vgl. Goossaert und Palmer, The Religious Question, 282ff.
1583Cheng, „Greens are Good for You“.
1584Vgl. Jiang Canteng, „Cong zhaigu dao biqiuni“; Li Yu-chen, „Crafting Women's Religious Experience“, 69-79;
Cheng Wei-yi,  Buddhist  Nuns in  Taiwan and Sri  Lanka,  37f.;  DeVido,  Taiwan's  Buddhist  Nuns,  10-19;  Jones,
Buddhism in Taiwan, 212-217.
1585Jiang  Canteng,  Taiwan  Fojiao  shi,  28;  Li  Yu-chen,  „Crafting  Women's  Religious  Experience“,  72;  Tainaka
Chizuru, „Nihon tōchiki Taiwan no Saikyō ni kan suru ichi shiten“, 52.
1586Topley, „Chinese Women’s Vegetarian Houses in Singapore“; Dies., „The Great Way of Former Heaven“; Topley
und Hayes, „Notes on Some Vegetarian Halls in Hong Kong“; Sankar, „The Evolution of the Sisterhood“, 194-261.
1587Diese und die folgenden Zahlen folgen: Li Yu-chen, „Crafting Women's Religious Experience“, 346-354.
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1970-1987 und 1988-1995). Obwohl für die letzte Kohorte nicht in allen Fällen detaillierte Zahlen
vorliegen, sind in dieser kürzesten der drei Zeiträume (7 Jahre) mit 4,819 die meisten Nonnen-
Ordinationen erfolgt – und damit mehr als in den Kohorten zuvor (1953-1969: 2.807; 1970-1987:
4.271). Bis 1995 wurden letztlich 11.897 Nonnen und lediglich 4.145 Mönche ordiniert.  Obwohl
die  tatsächliche  Durchsetzung  der  Qing-zeitlichen  Verbote  und  Einschränkungen  ebenso  wenig
nachgewiesen  werden  kann,  wie  das  quantitative  Ausmaß  weiblicher  Mitgliedschaft  in  den
damaligen Zhaijiao, stützen meine Untersuchungen diese Erklärung. So erhärten viele Quellen des
frühen bis  mittleren 20.  Jahrhunderts  die  oft  geäußerte  Vermutung,  die  Mehrzahl  der  Anhänger
bestehe aus Frauen.1588 In einer Sammlung buddhistischer Tempel und zhaitang von 1932 stehen 96
wohnhafte „Vegetarierfrauen“ (zhaigu 齋姑) 25 wohnhaften „Vegetarierfreunden“ (zhaiyou 齋友)
gegenüber.1589 Dem ist jedoch anzumerken, dass dieselbe Quelle erstens 216 wohnhafte Anhänger
ohne geschlechtliche Spezifizierung vermerkt und zweitens die Bezeichnung „zhaiyou“ sich in der
Regel  nicht  nur  auf  Männer  beschränkt  und somit  nicht  eindeutig  ist  (siehe  Kapitel  3.1.).  Das
tatsächliche Geschlechterverhältnis könnte demnach auch ganz anders aussehen. Zudem sind die
nicht wohnhaften Mitglieder und Anhänger nicht zu vergessen. 
Viele bereits in buddhistische Klöster umgewandelte zhaitang sind heute Nonnenklöster. In einigen
Fällen  ist  sogar  nachweisbar,  dass  sie  auch  vor  ihrer  Umwandlung  von  Frauen  geleitet  und
mehrheitlich bewohnt wurden. Als Beispiele zu nennen wären die Tempel Shende zhaitang 慎德齋
堂 (ehemals Jintong) in Tainan, Xinxin chansi 信心禪寺 (ehemals Longhua) in Taipei, Shandetang
善德堂 (ehemals Longhua) im Kreis Zhanghua oder Qingfutang 慶福堂  (ehemals Xiantian) im
Kreis Yunlin.1590 Dennoch muss bei aller erdrückender Beweislast eingeschoben werden, dass das
zölibatäre Leben als Nonne nicht mit dem der Vegetarierfreunde gleichzusetzen ist, sodass beide
religiösen  Angebote  (Nonne  oder  zhaiyou)  nicht  einfach  austauschbar  sind.  Nicht  alle
1588Nanbu Taiwan shi 南部臺灣誌, herausgegeben von der Präfektur Tainan im Jahre 1902, handschriftlich, ZGFZCS-
Taiwan 302:3, 33; Li Ping Xiaxian, „Jisaishū“, 56; Taiwan tongshi 臺灣通史, herausgegeben von Lian Heng 連橫,
Vorwort von 1918, TWWXCK 128, 580. Vgl. auch die Mitgliederliste der Huashantang 化善堂  (Longhuapai) in
Anping (heute ein Stadtteil Tainans) von 1924, in: Wang Jianchuan, „Longhuapai zhaitang de ge’an yanjiu“, 126.
Dokumente  der  Zexiantang  擇 賢 堂  (Xiantianpai)  in  Tainan  zeigen  ebenfalls,  dass  mindestens  seit  1935
nachweislich mehrheitlich Frauen zu den Mitgliedern der Halle gezählt haben: Guoli chenggong daxue jianzhuxuexi
(Hrsg.), Tainan shi disanji guji Zexiantang diaocha yanjiu ji xiuhu jihua, 34ff. Auch die Religionsuntersuchung von
1959 (ZJDCS) gibt in den meisten Fällen an, dass die Mitglieder mehrheitlich Frauen seien.
1589Taiwan quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian 臺灣全臺寺院齋堂名蹟寶鑑 , von Xu Shou 徐壽 (Tainan:
Guoqing xiezhen guan, 1932), TWZJZL 27.
1590Shende zhaitang: Taiwan quan Tai siyuan zhaitang mingji baojian, TWZJZL 27, 118. Xinxin chansi: Kigen nisen-
roppyaku nen kinen Taiwan Bukkyō meiseki hōkan 紀元二千六百年記念臺灣佛教名蹟寶鑑 , von Shi Dechang 施
德昌 (Tainan: Minde xiezhenguan, 1941), TWZJZL 28, 351; ZJDCS: Taibeishi 1959, 35158; Taiwan Fojiao siyuan
antang zonglu 台 灣 佛 教 寺院庵堂總錄  (Gaoxiong: Foguangshan chubanshe, 1977), 203.  Shandetang:  Jibyō
daichō: Shōkagun 寺廟台帳―彰化郡, 02020 und Kan Zhengzong, Taiwan Fosi daoyou (6): Zhongbu diqu (xia),
207. Die Qingfutang wurde schon Ende der 1920er in ein Nonnenkloster umgewandelt: Tainan-shū shibyō meikan
台南州祠廟名鑑 , von Sagara Yoshiya 相良吉哉 (Tainan: Datong Shuju, 1933),  TWZJZL 27, 443 und ZJDCS:
Yunlinxian (1959), 44070.
318
Vegetarierinnen sind potenzielle Nonnen, nicht alle zhaigu wollen zölibatär leben – das Gleiche gilt
natürlich auch für männliche Vegetarier und Mönche.1591 Folglich sind auch nicht alle weiblichen
Sektenmitglieder  in  der  Qing-Zeit  zhaigu  geworden,  weil  ihnen das  Leben als  Nonne verwehrt
blieb.  Der Übertritt  vieler Vegetarierinnen zum klösterlichen Buddhismus mit  seiner zölibatären
Lebensführung kann also nicht nur durch den Wegfall von Restriktionen erklärt werden, sondern
muss  auch  maßgeblich  mit  der  Attraktivitätssteigerung  des  klösterlichen  Buddhismus
zusammenhängen. 
Der eben geäußerte Einwand leitet direkt weiter zur dritten Erklärung der quantitativen Abnahme
der  vegetarischen  Sekten:  Der  Bedeutungsgewinn  des  orthodoxen  Mönchsbuddhismus  und  die
Buddhisierung der  Zhaijiao.1592 Auf beide Entwicklungen wurde bereits mehrfach hingewiesen. In
der Mehrzahl der aufstrebenden buddhistischen Organisationen wird ein Ansatz verfolgt, der auf
den berühmten chinesischen Reformmönch Taixu  太虛  (1889-1947) und insbesondere auf das
Wirken seines berühmtesten Schülers Yinshun 印順  (1906-2005) in Taiwan zurückgeht und einen
so genannten „humanistischen Buddhismus“ (renjian fojiao 人間佛教) vertritt. Dieser verfolgt die
Vision  eines  modernen  und  textbasierten  Buddhismus,  der  ethisch,  sozial  engagiert  und
„humanistisch“  in  dem Sinne  sei,  dass  er  zur  aktiven  moralischen  und religiösen  Kultivierung
aufrufe, anstatt sich als ritueller Dienstleister in Form eines „Begräbnisbuddhismus“ zu verdingen,
wie er es jahrhundertelang getan habe.1593 
Elemente  dieses  Ansatzes  lassen  sich  bereits  bei  Patriarch  Luo  und  der  frühen  Longhuajiao
aufzeigen: Der Fokus auf persönliche Kultivierung; eine strikte moralische Lebensführung zum Ziel
individueller Erlösung; soziales Engagement in Form karitativer Dienste (z.B. Brückenbauten etc.);
die Ablehnung eines rituellen Dienstleistungsgewerbes etc. Somit haben die frühen Luo-Sekten eine
Entwicklung vorweggenommen, die der monastische Buddhismus erst im frühen 20. Jahrhundert
zunächst zaghaft und erst in den vergangenen Dekaden flächendeckend umzusetzen vermochte. In
dieser Entwicklung liegt das eigentliche Problem für die vegetarischen Sekten Taiwans. Würden die
zahlreichen  aufstrebenden buddhistischen  Gruppierungen  noch demselben  Dienstleistungsduktus
frönen, der den Buddhismus v.a. auch in Taiwan noch bis ins frühe 20. Jahrhundert ausgezeichnet
hat,  wäre  der  Bedeutungsverlust  der  Zhaijiao zweifellos  weit  weniger  dramatisch.  Es  ist  die
Konkurrenz mit  zahllosen Gruppierungen,  die ein prinzipiell  ähnliches Programm vertreten und
zudem in  vielen  Fällen  über  weitaus  größere  finanzielle  und  personelle  Ressourcen  verfügen,
welche  die  vegetarischen Sekten  mehr  und mehr  marginalisiert.  Das  Entfernen nicht  orthodox-
1591Dieser Punkt wurde – wenn auch nicht geschlechtlich differenziert – dem Ethnologen Yves Menheere gegenüber
oft geäußert: Menheere, „Longhua Tradition and Buddhist Revival“, 43f.
1592Vgl.  Lin  Meirung  und  Zhang  Kunzhen,  „Taiwan  diqu  zhaitang  de  diaocha  yu  yanjiu“,  206,  219-222;  Wang
Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 66.
1593Pittman,  Toward a Modern Chinese Buddhism. Zur Umsetzung von Taixus Idealen in Taiwan, siehe: Chandler,
Establishing a Pure Land on Earth, 43-50; Pacey, „A Buddhism for the Human World“.
319
buddhistischer Elemente (z.B. Wusheng Laomu, Patriarch Luo, Initiationsfeste etc.) befeuert das
Problem der Ähnlichkeit der religiösen Angebote zusätzlich. 
Die  vierte  Erklärung  sieht  die  Ursache  für  das  Verschwinden  der  Zhaijiao im Anwachsen  der
Yiguandao in der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts.1594 Ihr zufolge sei der Zufluss und das rasche
Wachstum von Sektentraditionen, die es vor 1945 noch nicht auf Taiwan gab und unter denen v.a.
die  Yiguandao heraussticht, für die Umorientierung zahlreicher Vegetarierhallen zu diesen neuen
Gruppierungen verantwortlich.1595 Im Gegensatz zu den aus politischen Gründen zum Buddhismus
übergetretenen vegetarischen Sekten habe v.a. die Yiguandao – die bekanntermaßen eine Abspaltung
der  Xiantianpai darstellt – authentische Sektentraditionen vertreten und habe auf diese Weise die
Anhänger der buddhisierten  Zhaijiao an sich gebunden.1596 Dieser zugegebenermaßen suggestiven
Erklärung sind jedoch zwei Vorbehalte entgegenzubringen: Erstens ist diese Behauptung nicht nur
kaum quantifizierbar. Sie fußt zudem auch bis zu einem gewissen Grad auf der Eigenwahrnehmung
der  Yiguandao,1597 der  mit  etwas  wissenschaftlicher  Skepsis  begegnet  werden  sollte.  Zweitens
scheint es mir schwer nachvollziehbar, dass Yiguandao die Anhänger aller drei vegetarischen Sekten
gleichermaßen  an  sich  habe  binden  können.  So  verbinden  Yiguandao und  Xiantianpai zwar
vielseitige historische und religiöse Bande. Die Sekten Jintongpai und Longhuapai auf der anderen
Seite unterscheiden sich jedoch recht deutlich von der Yiguandao, sodass mir nicht ganz ersichtlich
ist, warum sich die Tempel dieser beiden Sekten bereitwillig von einer in vielerlei Hinsicht distinkt
anderen Sekte missionieren haben lassen sollen. Zudem ist die dieser Sichtweise zugrundeliegende
Annahme,  die  Vegetarierfreunde  hätten  sich  nur  aus  politischem  Druck  heraus  buddhisiert,
eigentlich aber immer darauf gewartet, diesen „buddhistischen Mantel“ wieder ablegen zu können,
historisch nicht ganz richtig. So beteiligen sich bis heute zahlreiche Anhänger vegetarischer Sekten
aktiv in den jeweiligen lokalen Untergruppen der BAROC (siehe Kapitel 3.3.).
Die eben beschriebenen vier Entwicklungen im Nachkriegstaiwan – Verbreitung des Vegetarismus,
Verlust einer Kernklientel (Frauen), Aufstieg von Buddhismus und Sekten (Yiguandao) – hatten alle
eine  negative  Auswirkung  auf  die  Verbreitung  der  Zhaijiao.  Dem  Monopol  ihrer  Kernklientel
(Frauen,  Vegetarier,  Laienbuddhisten)  beraubt,  sehen  sie  sich  einer  Vielzahl  konkurrierender
Gruppierungen gegenüber, die zudem oft über üppige Ressourcen verfügen und diese einzusetzen
wissen. Diese reichen von Fernsehsendern, Verlagen und sogar Universitäten auf Seiten der großen
buddhistischen Organisationen bis hin zu Webseiten, Zeitschriften und so genannten Moralbüchern
(shanshu 善書), die einer Untersuchung zufolge von 60% der Bevölkerung gelesen werden und oft
1594Song Guangyu, Tiandao gouchen, 23; Lin Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 268; Clart, „The Phoenix and
the Mother“, 11f.; Kuo Cheng-tian, Religion and Democracy in Taiwan, 75f.; Goossaert und Palmer, The Religious
Question, 293.
1595Dieser  Punkt  wird  ausführlicher  behandelt  in:  Seiwert,  Volksreligion  und  nationale  Tradition,  182ff.;  Lin
Wanchuan, Xiantian dadao xitong yanjiu, 268.
1596Vgl. Song Guangyu, Tiandao gouchen, 23.
1597Kuo Cheng-tian, Religion and Democracy in Taiwan, 76.
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kostenlos  in  Bus-  oder  Bahnhöfen,  Tempeln  und  Krankenhäusern  erhältlich  sind.1598 All  diese
modernen Werbemechanismen sind in den vegetarischen Sekten nahezu nirgends zu finden.1599 Mit
einem prinzipiell  sehr ähnlichen Angebot und ohne Einsatz dieser Medien sind die  Zhaijiao im
Wettstreit des „religiösen Marktes“ (ich beziehe mich hier nicht auf eine spezifische Markttheorie)
jedoch kaum wettbewerbsfähig. Sie verfügen weder über funktionierende und aktive landesweite
Vereinigungen, noch über regelmäßige Publikationen oder andere Werbemaßnahmen.
Dennoch lässt sich die Geschichte der  Zhaijiao im Modernisierungsprozess Taiwans nicht nur als
Verfallsgeschichte  beschreiben.  Die  vegetarischen  Sekten  als  ehemals  vorherrschende
Repräsentanten buddhistischer Lehren und Praktiken haben einen weitaus größeren Einfluss auf die
religiöse Landschaft Taiwans genommen, als auf den ersten Blick ersichtlich. Viele ihrer religiösen
Praktiken  wurden  von  anderen  religiösen  Akteuren  übernommen  und  sind  so  in  die  religiöse
Landschaft Taiwans diffundiert. Das Konzept der Diffundierung religiöser Symbole und Praktiken
aus  einer  distinkten  Religionstradition  heraus  fußt  auf  der  Annahme,  dass  Nachahmung  oder
Übernahme von Symbolen und Handlungsweisen auf deren Attraktivität und Popularität schließen
lässt,  die vom Milieu religiöser Sekten (relativ geringe Attraktivität)  bis zur Gesamtgesellschaft
(sehr hohe Attraktivität) reichen kann. Wie ich im Folgenden kurz zeigen werde, ist insbesondere
die religiöse Praxis der Zhaijiao – v.a. der Longhuapai – auch trotz des allmählichen Verschwindens
ihrer distinkten institutionellen Form durchaus noch von Relevanz. 
Die  Diffundierung  ritueller  Praktiken  und  der  damit  einhergehende  Verlust  des  eigenen
Ritualmonopols führt allerdings auch zu einer für die Zhaijiao negativen Entwicklung, welche eine
fünfte  Erklärung  ihrer  quantitativen  Abnahme  liefert.  Das  Angebot  identischer  ritueller
Dienstleistungen durch andere Religionsgemeinschaften zerstört das letzte religiöse Monopol der
vegetarischen  Sekten  und  bringt  sie  so  in  eine  weitere  Konkurrenzsituation  mit  teilweise  sehr
ressourcenstarken Religionsgemeinschaften. Unter diesen finden sich neben  vereinzelten Tempeln
v.a. die beiden größeren Traditionen  Shijiao 釋教 („Shakamyuni-Sekte“) und Cihuitang 慈惠堂
(„Halle  der  Güte“).  Die  aufgrund  ihrer  charakteristischen  Kleidungsfarbe  auch  als
„Schwarzrobenschule“  (zimen 緇門 )  bezeichnete  Ritualistentradition  der  Shijiao hat  sich  auf
Begräbnisriten  spezialisiert  und  verwendet  dafür  Texte  und  Rituale  der  Longhuapai.1600 Einige
Zweigtempel der 1949 in Hualian gegründeten  Cihuitang-Tradition auf der anderen Seite halten
selbstständig siebentägige Initiationsfeste ab und lassen dafür ihre Mitglieder in Longhua-Tempeln
initiieren und in höhere Grade einführen.1601 So wurde mir gegenüber bestätigt, dass beispielsweise
1598Goossaert und Palmer, The Religious Question, 280; Clart, „Sects, Cults, and Popular Religion“, 154.
1599Eine der medial etwas aktiveren Gemeinden ist die Bao'antang 保安堂 der Xinyue Longhuapai 新約龍華派 in
Taipei,  die  eine  Homepage  unterhält  (http://www.paoantang.org.tw,  28.04.2010)  und  von  2002  bis  2006  eine
Zeitschrift unter dem Titel Butafo 步他佛 herausgab.
1600Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 231; Wu Shengyuan, „Taiwan Longhuajiao sigongtan zhi yanjiu“.
1601Zur Cihuitang, siehe: Jordan und Overmyer, The Flying Phoenix, Kap. 6-8.
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die  Cihuitang  in  Wuqi  梧棲  im  Westen  des  Kreises  Taizhong  von  2002  bis  2005  jährlich
siebentägige Initiationsfeste abgehalten hat. Weil ihnen in der jüngeren Vergangenheit offenbar das
Personal fehlte, haben sie jährlich Anhänger zur Initiation in die Chaotiantang geschickt.1602 Daher
überrascht es nicht, dass dieser Tempel als einer von 326 Spendern auf der Bekanntmachung Zhifu
jinzhang 植福金章 verzeichnet ist, die im Rahmen des Initiationsfestes der Chaotiantang im Jahre
2010 am Morgen des sechsten Tages an der Außenseite des Hauptgebäudes angebracht wurde (siehe
dazu Anhang 3, Abschnitt 11.13.). Während des von mir besuchten Festes wurde zudem eine bereits
in  die  Longhuapai initiierte  Anhängerin  einer  Cihuitang nordöstlich  von  Taizhong  in  den
dritthöchsten Grad qingxu eingeführt. 
Neben diesen beiden größeren Religionsgemeinschaften haben auch die Anhänger volksreligiöser
Tempel Texte und Rituale der Longhuapai übernommen. Wie bereits in Kapitel 4.5.2 kurz erwähnt,
wurden zwei der mir bekannten Ausgaben des Ritualhandbuchs Longhua keyi 龍華科儀 von 1985
und 1990 durch den Tempel Huidegong  惠德 宮  im Kreis Nantou herausgegeben. Dieser 1946
gegründete Tempel ist den „fünf gütigen Meistern“ (wu'enzhu 五恩主 ) gewidmet und praktiziert
„Geisterschreiben“  (fuluan  扶 鸞 ).  In  diesem  wie  in  anderen  Fällen  auch,  sind  es  oft  die
Rezitationsgruppen (songjingtuan 誦經團 ) von Tempeln, welche die Rezitationsvorgaben (Texte)
und -methoden übernehmen und beispielsweise in Morgen- und Abendliturgien (zaowanke 早晚課)
praktizieren. Neben den textlichen Vorgaben weist v.a. auch die Art der Rezitation und des Singens
dieser Texte, die als „Longhua-Melodie“ (longhuayun 龍華韻 ) bezeichnet wird, diese Form der
religiösen Praxis als Element der  Longhuapai aus.  Longhuayun  zeichnet sich nicht nur durch die
Verwendung des taiwanischen Dialekts aus – wohingegen im Mönchsbuddhismus in der Regel auf
Hochchinesisch rezitiert wird – sondern v.a. auch durch ihre charakteristische Art der melodischen
Führung.
7.3. Zhaijiao und die religiöse Landschaft des modernen Taiwan
In den bisherigen Kapiteln wurde dargelegt, (1) wie es zu einem Identitätsverlust der vegetarischen
Sekten kam und (2) wie sie aufgrund ganz unterschiedlicher Entwicklungen v.a. in der zweiten
Hälfte  des  20.  Jahrhunderts  in  ein  Konkurrenzverhältnis  mit  anderen  Religionsgemeinschaften
getreten sind („religiöser Markt“). In diesem abschließenden Kapitel möchte ich die Auswirkungen
dieser  Wandlungsprozesse  für  die  Zhaijiao,  aber  auch  für  das  religiöse  Feld  Taiwans  genauer
beleuchten. 
1602Informelles Gespräch, Ciyinsi (24.11.2010).
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Wie am Ende des vorigen Kapitels beschrieben, haben einige religiöse Symbole, Vorstellungen und
Praktiken der vegetarischen Sekten infolge von Diffundierungsprozessen über die institutionellen
Grenzen hinaus Eingang in die religiöse Landschaft Taiwans gefunden. Ähnliche Entwicklungen
haben sich mit der ehemaligen „Sektengottheit“ Wusheng Laomu zugetragen, die in der Figur der
Yaochi Jinmu in zahlreichen religiösen Kontexten Verbreitung gefunden hat. Dies bedeutet natürlich
nicht  zwangsläufig,  dass  die  mit  diesen  Symbolen  (z.B.  Laomu)  verbundenen  Vorstellungen
unverändert  transportiert  werden.1603 Entlehnung  und  Übernahme  religiöser  Symbole  und
Handlungen sind jedoch keine unilateralen Prozesse. Wie in den Kapiteln zur religiösen Praxis der
drei vegetarischen Sekten, v.a. aber in Kapitel  4.6.2 und 4.7. über die Konventionalisierung der
religiösen Praxis der  Longhuapai,  deutlich gemacht wurde, haben die  Zhaijiao selbst  zahlreiche
Vorstellungen, Symbole und Praktiken aus anderen Kontexten in ihre religiöse Welt integriert. So
werden  in  taiwanischen  Vegetarierhallen  halbmondförmige  Divinationshölzer  (jiaobei 筊 杯 )
geworfen, Weihrauch und Papiergeld wird verbrannt, buddhistische und daoistische Texte werden
rezitiert, populäre Gottheiten wie Guandi oder Xuantian Shangdi werden verehrt, Verdienstrituale
und andere rituelle Dienstleistungen werden angeboten und vieles mehr. 
Diese  Beobachtungen  bestärken  den  bereits  mehrfach  geäußerten  Eindruck  der  relativen
Durchlässigkeit  institutioneller  Grenzen  zwischen  einzelnen  religiösen  Gemeinschaften  und
Kontexten. Unter der Last der empirischen Beweise kann nur noch schwer behauptet werden, dass
distinkte  religiöse  Organisationen wie  die  Zhaijiao über  eine  „independent  theology or  cosmic
interpretation  of  the  universe“  verfügen,  wie  es  C.  K.  Yang  in  seiner  berühmten  Definition
institutionalisierter  Religion  in  China  formuliert  hat.1604 Natürlich  unterscheidet  sich  die
Kondensationsdichte und Interpretation bestimmter Symbole und Vorstellungen in verschiedenen
Kontexten – z.B. buddhistischer Symbole in buddhistisch orientierten Sekten wie der Longhuapai
oder daoistische Symbole in stärker daoistisch orientierten wie der Xiantianpai.1605 Entscheidend ist
v.a. das Weltbild und die religiöse Praxis des jeweiligen religiösen Kontextes, welche beispielsweise
den Kult einer Gottheit wie Xuantian Shangdi in einer Vegetarierhalle von dem eines daoistischen
Tempels, der speziell ihm geweiht ist, unterscheiden. 
Trotz aller kleineren und größeren Unterschiede in der Interpretation und Kondensation existiert ein
gewisser Schatz an Symbolen, Vorstellungen und religiösen Praktiken, der zu einem bestimmten
Grad gesamtgesellschaftlich geteilt wird und den alle Akteure des religiösen Feldes ungeachtet ihrer
religiösen Affiliationen mehr oder weniger intensiv nutzen. Hubert Seiwert hat in einem älteren
Aufsatz  vorgeschlagen,  diesen  Grundbestand  relativ  verbindlicher  Werte  und  Normen  als
1603Vgl. Clart, „Sects, Cults, and Popular Religion“, 153f.
1604Yang, Religion in Chinese Society, 294f. Dieses Argument verdanke ich: Menheere, „The Butcher in the Buddha
Hall“, 10.
1605Vgl. dazu: Seiwert, Popular Religious Movements, 489ff.
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„Zivilreligion“  zu  bezeichnen,1606 andere  Autoren  bevorzugen  spezifischere  Bezeichnungen  wie
„chinese religion“ oder ähnliches.1607 Ich werde im Folgenden jedoch den Terminus „Zivilreligion“
bevorzugen,  da  dieser  auch  losgelöst  vom  spezifischen  Fall  Chinas  als  analytische
religionswissenschaftliche  Kategorie  Anwendung  finden  kann.  Dem  Bestandskatalog  der
Zivilreligion  nach  Seiwert  möchte  ich  zudem  „religiöse  Praktiken“  hinzufügen,  die  –  wie
beispielsweise  das  ritualisierte  Verneigen vor  Gottheiten,  das  Verbrennen von Weihrauch etc.  –
ebenso  zum Ensemble  der  Zivilreligion  gehören  wie  Symbole  und  Vorstellungen.  Obwohl  die
Zivilreligion historisch wandelbar ist und im Laufe der chinesischen Geschichte um viele Symbole
(z.B. Buddha) und Praktiken (z.B. das Anzünden von Weihrauch) erweitert wurde, hatte sich bis zur
Song-Zeit (960-1279) ein Grundstock grundlegender Werte und Normen etabliert, der erst im Zuge
der  politischen und gesellschaftlichen  Umwälzungen  des  20.  Jahrhunderts  zu  bröckeln  begann.
Obwohl  verschiedenste  politisch  motivierte  Versuche  der  Eingrenzung  und  Verdrängung  von
Religion auf beiden Seiten der Taiwanstraße zu tief greifenden Veränderungen des religiösen Feldes
geführt haben,1608 ist die Zivilreligion als übergreifendes Korsett mehr (Taiwan) oder weniger (VR
China)  intakt  geblieben  –  was  nicht  heißen  soll,  dass  sie  unverändert  geblieben  sei  oder  ihre
gesellschaftlich exponierte Stellung behalten habe (z.B. in der VR China).
Die anhaltende gesamtgesellschaftliche Relevanz der in der Zivilreligion versammelten Symbole
und Praktiken im heutigen Taiwan lässt sich auf der Grundlage quantitativer Studien verdeutlichen.
Den bereits erwähnten Umfragen Taiwan Social Change Survey und Religious Experience Survey
von 2009 zufolge verehren 79,1% der Befragten lokale Gottheiten; 72,7% glauben, dass ihre Ahnen
ihnen  helfen,  wenn  sie  ihnen  opfern;  87,4% beten  zu  ihren  Ahnen;  und  84,7% haben  in  den
vergangenen zwölf Monaten mindestens eine der im Fragebogen genannten Praktiken durchgeführt
(Ahnenverehrung,  fengshui,  Divination,  Verehrung  von  Gottheiten,  Amulette).1609 Neben  diesen
Praktiken werden auch bestimmte Symbole (z.B. Buddha oder Karma) von fast allen Befragten
genutzt. Einige dieser Symbole und Vorstellungen, wie etwa Karma, lassen sich zu einem gewissen
Prozentsatz selbst bei christlichen Gläubigen finden (23%). Das Christentum gilt neben dem Islam
gemeinhin  als  am  wenigsten  kompatibel  zur  chinesischen  Zivilreligion,  sodass  diese  Zahl
überrascht.  Dennoch  haben  in  anderen  religiösen  Kontexten  wie  der  mehrheitlich  islamisch
geprägten  religiösen  Landschaft  Malaysias  islamische  Praktiken  und  Symbole  Eingang  in  die
dortige Zivilreligion der chinesischstämmigen Bevölkerung gefunden.1610 Andere Vorstellungen wie
etwa  die  schicksalhafte  Verbundenheit  aufgrund  früherer  Existenzen  (yuanfen 緣 分 ),  die
1606Seiwert, „Orthodoxie, Orthopraxie und Zivilreligion“, 533ff.
1607Vgl. Goossaert und Palmer, The Religious Question, 20-23.
1608Nedostup,  Superstitious  Regimes;  Goossaert  und  Palmer,  The  Religious  Question,  Kap.  2,  3,  5,  6,  8;  Jones,
„Religion in Taiwan at the End of the Japanese Colonial Period“, 19-32.
1609Yang Fenggang und Hu Anning, „Mapping Chinese Folk Religion“, 515f.
1610Cheu Hock Tong, „Malay Keramat, Chinese Worshippers“. 
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ursprünglich  der  buddhistischen  Tradition  entstammt,  ist  zu  48,9%  sogar  bei  erklärten  Nicht-
Religiösen zu finden.1611
Wie  eingangs  erwähnt,  lassen  sich  in  den  vegetarischen  Sekten  zahlreiche  Elemente  der
Zivilreligion ausmachen: Verehrung von Gottheiten und Ahnen, Divination,  das Verbrennen von
Weihrauch,  Vorstellungen  von  Wiedergeburt,  Tatvergeltung,  Erlösung  etc.  Auch  wenn  einige
spezifische Symbole (z.B.  Patriarch Luo,  Wuji  Shengzu)  und Praktiken (z.B.  das  Dämpfen des
Reises) abweichen mögen, werden sie doch innerhalb des religiösen Werte- und Symbolsystems der
Zivilreligion interpretiert und mit Sinn versehen. Ähnliches wurde bereits von Joseph Bosco bei
Yiguandao festgestellt.1612 Sekten können folglich genauso als Teil der Zivilreligion – und damit als
Träger gesamtgesellschaftlich geteilter Werte und Normen – betrachtet werden wie beispielsweise
der  Buddhismus.  Diese  hochgradige  Konsensfähigkeit  der  zivilreligiösen  kognitiven  und
normativen Orientierungen über soziale und religiöse Grenzen hinweg schafft eine mächtige soziale
Plausibilitätsstruktur,  die  der  Bekräftigung  und  Sicherung  von  Vorstellungen,  aber  auch  ihrer
Durchsetzung dient.1613 Vor diesem Hintergrund des Konformitätsdrucks der Zivilreligion überrascht
es nicht, dass die vegetarischen Sekten, v.a. in Gestalt der Longhuapai, eine Konventionalisierung
ihrer religiösen Praxis erfahren haben, wie sie in Kapitel 4.6.2. und 4.7. beschrieben wurde.
Erklärungsbedürftig bleibt allerdings, warum zentrale Elemente der Zivilreligion (Ahnenverehrung,
die Benutzung von Weihrauch, religiöse Opfer) in der Frühzeit der  Longhuajiao und verwandter
Gruppierungen im 16. und 17. Jahrhundert teils konsequent  abgelehnt wurden. Ikonoklasmus und
Antiritualismus  waren  nicht  nur  auf  Intellektuelle  und so  genannte  „religiöse  Virtuosen“  (Max
Weber) beschränkt, sondern sie wurden auch von außenstehenden Beobachtern in mehreren Quellen
als  integrales  Element  tatsächlicher  religiöser  Praxis  ganzer  Gemeinden bestätigt  (siehe  Kapitel
4.6.1). Die religiöse Konventionalisierung der Longhuapai setzte zu Beginn der Qing-Zeit ein und
wurde  in  Form  von  Buddhisierung  und  Ritualisierung  auch  im  20.  Jahrhundert  weiter
vorangetrieben. 
Die  Konventionalisierungsprozesse  lassen  sich  auf  ganz  unterschiedliche  Weise  erklären.  Eine
mögliche Erklärung, die auch auf die im Rahmen dieser Arbeit behandelten Sekten angewendet
werden kann,  liefert  Hubert  Seiwert,  indem er  die  Veränderung der sozialen Zusammensetzung
buddhistisch-orientierter Sekten in der Qing-Zeit in den Blick nimmt. Seiner Interpretation zufolge
sind gestiegene Kosten von Sektenmitgliedschaft in Form erhöhten Verfolgungsdrucks im 18. und
19. Jahrhundert dafür verantwortlich zu machen, dass sich Angehörige der positiv privilegierten
Schichten zunehmend aus diesen Sekten zurückzogen hätten. Für die negativ Privilegierten auf der
1611Diese letzten beiden Zahlen verdanke ich dem Vortrag „How is Chinese Religion Syncretic?“ des Leiters  der
Religious Experience Survey Tsai Yen-zen am 05. Juli 2012 am Ostasiatischen Seminar der Universität Göttingen.
Die Ergebnisse der Untersuchung befinden sich noch in der Publikationsphase. 
1612Bosco, „Yiguan Dao“, 424. Vgl. auch: Clart, „Sects, Cults, and Popular Religion“, 152.
1613Berger und Luckmann, Die gesellschaftliche Konstruktion der Wirklichkeit, 165-170.
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anderen Seite erhöhte die verstärkte Repression die Kosten nicht in demselben Maße, so dass es
zwangsläufig  zu  einer  inhaltlichen  Transformation  der  Sekten  kommen  musste.1614 Andere
Erklärungen könnten den tatsächliche Grad des Konformitätsdrucks der Zivilreligion unter die Lupe
nehmen, der in verschiedenen politischen und gesellschaftlichen Kontexten unterschiedlich stark
gewesen  sein  könnte.  Zudem  ist  v.a.  in  der  Moderne  eine  zunehmende  Standardisierung  und
Homogenisierung der zivilreligiösen  kognitiven und normativen Orientierungen  zu vermuten, die
durch  Massenmedien  (Fernsehsendungen,  Internetseiten,  Zeitschriften  und  Bücher),
Massenveranstaltungen  und  Schulbildung  verbreitet  werden.1615 Die  Kondensation  zunehmend
standardisierter  kognitiver und normativer Orientierungen in immer mehr Teilen der Gesellschaft
könnte somit zu einer erstarkenden Plausibilitätsstruktur der Zivilreligion führen, die, wie bereits
erwähnt,  nicht nur der Bekräftigung von Vorstellungen,  sondern auch ihrer  Durchsetzung dient.
Eine  immer  stärker  werdende  und  die  Gesamtgesellschaft  umspannende  Plausibilitätsstruktur
produziert immer stärkere und suggestivere kognitive und normative Orientierungen, die von den
einzelnen  Religionsgemeinschaften  innerhalb  des  religiösen  Feldes  immer  schwerer  abgelehnt
werden können. 
Dem Fokus dieser Arbeit folgend werde ich nun versuchen zu zeigen, wie die Konkurrenzerfahrung
des  „religiösen  Marktes“  im  modernen  Taiwan  zu  einer  immer  weiter  fortschreitenden
Konventionalisierung der religiösen Praxis in den Zhaijiao geführt hat. Wie mehrfach beschrieben,
sind  die  vegetarischen  Sekten aus  ganz  unterschiedlicher  Gründen  im  20.  Jahrhundert  in  ein
Konkurrenzverhältnis  mit  anderen  Religionsgemeinschaften  getreten  („religiöser  Markt“).  Die
Anpassung  an  buddhistische  Formen  religiöser  Praxis  schmälert  ihre  Stellung  innerhalb  dieses
Marktes weiter. Diese in den beiden obigen Kapiteln detailliert analysierten Prozesse werden noch
durch  einen  dritten  Faktor  verstärkt:  Die  zunehmende  Konkurrenz  verschiedener
Religionsgemeinschaften um finanzielle Ressourcen mittels religiöser Dienstleistungen.1616 Dieser
Prozess ist u.a. auf die Landreformen der 1950er Jahre zurückzuführen, in deren Folge viele Tempel
einen Großteil ihres Grundbesitzes verloren. Die daraus resultierende Verringerung der Einnahmen
–  so  wurden  Grundstücke  und  Ländereien  zuvor  in  der  Regel  verpachtet  –  bewirkte  eine
Umstrukturierung der Finanzierung und führte letztlich zu einer größeren Abhängigkeit der Tempel
von  Gaben  und  Spenden.1617 Die  damit  einhergehende stärkere  Kommerzialisierung  und
Konsumentenorientierung führte dazu, dass viele Tempel und Klöster heutzutage einen Großteil
1614Seiwert, „Religiöse Bewegungen im frühmodernen China“, 189-193.
1615Vgl. Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft, 141f.
1616Vgl.  Clart, „Sects, Cults, and Popular Religion“, 136-139;  Goossaert und Palmer,  The Religious Question, 263-
269.
1617Ähnliche Prozesse sind bereits zu Beginn des 20. Jahrhunderts in Nordchina nachweisbar, wo Tempelländereien in
öffentliche Güter umgewandelt wurden, um u.a. der Finanzierung von Schulen (die oft in umgewidmeten Tempeln
untergebracht  waren)  zu  dienen.  Diese  Maßnahmen  hatten  teils  dramatische  Folgen  für  die  Tempel  und  ihre
religiösen Aktivitäten. Siehe dazu: Duara, Culture, Power, and the State, 150-155.
326
ihres Einkommens aus angebotenen religiösen Diensten speisen. 
Obwohl die Auswirkungen dieser Prozesse auf die Zhaijiao noch im Detail nachzuweisen sind, liegt
auch in ihrem Fall eine finanzielle Abhängigkeit der einzelnen Gemeinden von religiösen Diensten
nahe. Wie in Kapitel 4.7.3.3 beschrieben, dienen die vom zweiten bis sechsten Tag durchgeführten
Rituale eines siebentägigen Initiationsfests der Longhuapai fast ausschließlich der Finanzierung des
Fests – welches per definitionem eigentlich der Einführung neuer Mitglieder dient. Sektenmitglieder
lassen sich  von Privatpersonen zur  Abhaltung von Verdienst-  und Erlösungsritualen  engagieren
(Kapitel  4.7.2.4) oder halten selbstständig Feste zur Erlösung der Verstorbenen (pudu 普度 ) ab.
Keines dieser aufwendigen Rituale dient der individuellen Erlösung der Teilnehmer.  Stattdessen
generieren sie das Einkommen des Tempels und in vielen Fällen sogar das der Teilnehmer selbst.
Wie in Kapitel 4.6.2 und 4.7.1 dargelegt, sind Elemente dieses religiösen Dienstleistungstums schon
in der späten Qing-Zeit nachweisbar. Dennoch scheint der maßgebliche Schritt in diese Richtung
erst im 20. Jahrhundert vollzogen worden zu sein – auch wenn dieser Eindruck möglicherweise
auch nur  auf  die  aussagekräftigeren  und zahlreicheren  Quellen dieser  Zeit  zurückzuführen sein
könnte.  Beginnend mit  der japanischen Kolonialzeit  – die für alle Tempel und ihre Gemeinden
zunächst  geringe  und  später  drastischere  Einschnitte  in  die  ökonomische  und  gesellschaftliche
Autonomie bedeutete1618 – sind verstärkt religiöse Dienstleistungen von Longhua-Mitgliedern v.a. in
Form von pudu-Festen in den Quellen nachweisbar (Kapitel 4.7.1).
Makrosoziologisch  betrachtet  sind  die  vegetarischen  Sekten  also  Teil  eines  Marktes  religiöser
Dienstleistungen.  Werden  etwa  Begräbnisriten  in  den  Blick  genommen,  tummeln  sich  neben
buddhistischen  Mönchen,  daoistischen  Priestern  und  Anhängern  der  Zhaijiao auch  zahlreiche
andere Anbieter wie etwa die Ritualisten der  Shijiao oder volksreligiöse Begräbnisspezialisten. In
Anlehnung an  den Ethnologen Adam Chau könnte  dieser  Markt  religiöser  Dienstleistungen als
„rituelle Polytropie“ bezeichnet werden.1619 Diese Wortneuschöpfung ist angelehnt an das Konzept
der „spiritual polytropy“ des Ethnologen Michael Carrithers, der es im Kontext der ähnlich fluiden
religiösen Landschaft Indiens gewonnen hat, in der sich die Menschen „vielen“ (gr.  poly) Wegen
religiöser Sinn- und Heilssuche „zuwenden“ (gr.  tropos).1620 Entscheidend ist dabei die vielleicht
banale Feststellung, dass die Menschen in einer religiös pluralen Umgebung von einer Vielzahl
unterschiedlicher  religiöser  Personen  umgeben  sind.  Diese  können  Götter,  aber  auch  göttliche
Menschen oder einfache Personen (z.B. Priester) sein. Die Akteure treten dabei in eine religiöse
Beziehung zueinander, die hierarchischen Strukturen unterworfen ist.1621 Da im Falle China für die
Bevölkerungsmehrheit,  die  keiner  bestimmten  Religionstradition  zugehörig  ist,  die  Gewährung
1618Miyamoto Nobuto, Nihon tōchi jidai Taiwan ni okeru jibyō seiri mondai, 29-33.
1619Chau, „Modalities of Doing Religion and Ritual Polytropy“.
1620Carrithers, „On Polytropy“, 834.
1621Carrithers, „On Polytropy“, 834ff.
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effizienter religiöser Dienste das entscheidende Moment religiöser Partizipation ist,  spricht Adam
Chau lieber von einer „ritual polytropy“. 
In  dieser  Polytripie  entscheiden  die  Kunden  je  nach  Kontext,  Familientradition,  individueller
Präferenz,  Erfahrung  und  Verfügbarkeit  der  jeweiligen  Anbieter,  welchem Dienstleister  sie  ihr
Vertrauen aussprechen. Dabei können wiederkehrende und teils langfristige Bindungen zwischen
Kunde  und  Anbieter  entstehen,  bei  Ineffizienz  können  diese  jedoch  auch  jederzeit  aufgehoben
werden. So ist  es  speziell  das Moment der  Effizienz religiöser  Dienste  (ling  靈 ),  welches  die
Dynamik  des  rituellen  Marktes  bestimmt.1622 Da  die  Zhaijiao wie  alle  anderen
Religionsgemeinschaften  auf  die  Einkünfte  aus  Spenden  und  religiösen  Dienstleistungen
angewiesen  sind,  partizipieren  sie  zwangsläufig  an  diesem  rituellen  Markt.  Er  ist  auf  die
Bedürfnisse eines diesseitig orientierten Publikums ausgerichtet, welches sich nach konventionellen
Heilsgütern wie Gesundheit, Reichtum, dem Wohlergehen der Familie und der Ahnen, höchst selten
jedoch  nach  tiefreligiösen  Heilsgütern  wie  Erlösung  oder  Erleuchtung  sehnt.1623 Es  ist  dieser
konventionelle  und  diesseitig  orientierte  Charakter  des  religiösen  „Bedarfs“,  der  das  rituelle
„Angebot“  der  Zhaijiao zu  einem  gewissen  Grad  vorbestimmt  und  somit  zu  seiner
Konventionalisierung führt.1624 
7.4. Schlussbemerkung: Die historische Bedeutung der vegetarischen Sekten in China
Trotz der teils tief greifenden Veränderungen der vegetarischen Sekten im Zuge der Modernisierung
Taiwans stehen sie dennoch in ungebrochener Tradition mit ihren Vorläufern aus der Ming- und
Qing-Zeit. Doch auch diese entstanden in gewisser Weise in der Folge älterer Traditionen  nicht-
monastischer buddhistisch  inspirierter  Religionsgemeinschaften  in  Südchina,  die  sich  bis  in  die
Song-Zeit  und  wahrscheinlich  noch  viel  weiter  zurückverfolgen  lassen.1625 Diese  nicht-
monastischen Traditionen stellen eine Stufe der so genannten „Sinisierung“ des Buddhismus dar,
die  der  orthodoxe  Mönchsbuddhismus  nie  zu  erklimmen  vermochte.  Durch das  Ablegen  des
Zölibats, welches in manchen Kreisen der politischen und gesellschaftlichen Eliten noch bis zum
Ende der Kaiserzeit als „unchinesisch“ und Verrat an der kindlichen Pietät galt, wurde ihnen dieser
Schritt  ermöglicht.1626 Das  strikte  Befolgen  der  Kindespietät  wie  auch  anderer  konfuzianischer
Moralerwartungen  wird in  den  normativen  Texten  der  Zhaijiao hingegen  als  erlösungsrelevant
1622Chau, „Modalities of Doing Religion and Ritual Polytropy“, 556-560.
1623Der Begriff des Heilsguts geht zurück auf Max Weber. Er hat darauf hingewiesen, dass selbst „außerweltliches
Heilsgut“ niemals rein jenseitigen Charakters ist, siehe: Weber, „Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen“, 249f.
1624Vgl. die theoretischen Überlegungen in: Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft, 141.
1625ter Haar,  The White Lotus Teachings,  28-43; Ders.,  „The Teachings of the Dragon Flower“; Seiwert,  Popular
Religious Movements, 170-174.
1626Zürcher, „Buddhismus in China: Die Grenzen der Innovation“.
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dargestellt. Einzig einige Teile der weiblichen Anhängerschaft (zhaigu) leben bis heute zölibatär.
Obwohl  schon  im  chinesischen  Mittelalter  buddhistisch-orientierte  Religionsgemeinschaften
außerhalb des orthodoxen Mönchsbuddhismus existierten,1627 scheint es v.a. in der Song-Zeit einen
signifikanten  Anstieg  derartiger  Gruppierungen  gegeben  zu  haben.  Möglicherweise  ist  diese
Entwicklung als  Antwort auf die veränderte Rolle der buddhistischen Mönche in dieser Zeit  zu
verstehen, die sich immer mehr zu Ritualdienstleistern wandelten und damit abhängiger von den
Bedürfnissen ihrer Klienten wurden.1628 Offenbar ermöglichten also v.a. diese Gruppierungen die
Verfolgung  religiöser  Heilsgüter  (individuelle  Erlösung),  wie  es  im  orthodoxen  Buddhismus
scheinbar schwieriger geworden zu sein schien. Ein vom monastischen Buddhismus unabhängiger
„Laienbuddhismus“  ist  also  mitnichten  eine  moderne  Entwicklung,  die  erst  unter  westlichem
Einfluss denkbar sei, wie es beispielsweise Ji Zhe postuliert hat.1629 Auf der anderen Seite ist sie
aber auch kein „survival“ (E.B. Tylor) vormoderner Religiosität, sondern sie ist Teil eines immer
währenden Prozesses. Auch heutzutage entstehen wieder neue Gruppierungen, die sich außerhalb
des  monastischen  Deutungsmonopols  intensiv  mit  buddhistischen  Lehren  und  Praktiken
beschäftigen.  Im  gegenwärtigen  China  etwa  ist  das  Entstehen  neuer  Moralbuchgemeinden  zu
beobachten, die aus einem laienbuddhistischen Umfeld erwachsen. Einige darin involvierte Akteure
verfassen eigene Texte, predigen ihre Lehren in Tempeln und Klöstern und scharen so Anhänger um
sich – sehr zum Missfallen der ansässigen Mönche natürlich.1630
Die Kontinuität der Zhaijiao mit den außermonastischen Traditionen der Song-Zeit lässt sich zwar
nur strukturell aufzeigen, ist aber dennoch bemerkenswert. Umso erstaunlicher ist der Fakt, dass vor
allem ein Text im Zentrum vieler dieser Traditionen lag und liegt: Das Jin'gang keyi baojuan 金剛
科儀寶卷. Patriarch Luo erlangte seiner Biographie in den Fünf Büchern zufolge die Erleuchtung,
als  buddhistische  Mönche  diesen  Text  rezitierten.1631 So  ist  es  nicht  verwunderlich,  dass  das
Jin'gang keyi mit 70 nachgewiesenen Zitaten der mit Abstand einflussreichste Stichwortgeber seiner
Fünf  Bücher  ist.1632 In  der  taiwanischen  Longhuapai wird  das  Jin'gang  keyi  bis  heute  in  der
charakteristischen duijuan-Rezitation im Zuge des siebentägigen Initiationsfestes und anderer Feste
vorgetragen (siehe Anhang 3, Abschnitt 11.14.). In Anlehnung an Barend ter Haars neuer Studie zur
kaiserzeitlichen Geschichte der  Longhuapai,  die als  „history of a reading experience“ der  Fünf
Bücher  verstanden  wird,  könnte  diese  Tradition  „außermonastischer  Buddhisten“  also  auch  als
1627Seiwert, Popular Religious Movements, 154-157 et pass.
1628Davis, Society and the Supernatural, 218f.
1629Ji Zhe, „The Establishment of a Lay Clergy by the Modern Chan Society“, 2 und 5.
1630Fisher, „Morality Books and the Re-Growth of Lay Buddhism in China“. Der Autor weist auf S. 74 darauf hin,
dass die neuen Gruppierungen den Gemeinden der Luo-Sekten durchaus ähnlich waren.
1631Kugong wudao juan (Kaixin fayao) 苦功悟道卷 (開心法要 ),  MJZJ 2, j. 1, 22a14-17; übersetzt in: Overmyer,
Precious Volumes, 98.
1632Sōda Hiroshi, „Rakyō no seiritsu to sono tenkai“, 35 und 41f. Nadeau, „Popular Sectarianism in the Ming“, 243ff.
beziffert die Anzahl der Zitate hingegen auf 61. 
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9. Anhang 1: Tabellarische Übersicht aller besuchten zhaitang
Nr. Sekte Tempel Standort heute privat/öffentlich aktiv
1 Longhua Ciyuntang 慈雲堂 Taipei (Umbau) ?
2 Taiyangtang 太陽堂 Taipei Daoismus/Volksreligion öffentlich
3 Longyunsi 龍雲寺 Taipei Buddhismus privat
4 Xinxin chansi 信心禪
寺
Taipei privat




Taipei Xinyue Longhua halböffentlich aktiv
7 Qiming Fosi 啟明佛
寺
Taipei privat
8 Mingdetang 明德堂 Kreis 
Tainan
Longhua öffentlich aktiv
9 Huashantang 化善堂 Kreis 
Tainan
Nonnenkloster öffentlich aktiv
10 Dehuatang 德化堂 Tainan Longhua öffentlich aktiv
11 Yishantang 壹善堂 Taizhong Vegetarier (shicairen) privat aktiv
12 Shanxiutang 善修堂 Taizhong Longhua öffentlich aktiv
13 Shandetang 善德堂 Taizhong Familientempel privat nein
14 Mindetang 民德堂 Taizhong Longhua öffentlich aktiv
15 Ciyinsi 慈音寺 Kreis 
Taizhong
Longhua öffentlich aktiv





Xinzhu ? privat aktiv
18 Tanhuatang 曇花堂 Zhanghua Buddhismus? öffentlich aktiv
19 Chaotiantang 朝天堂 Zhanghua Longhua öffentlich aktiv
20 Zhonghetang 中和堂 Zhanghua Longhua privat aktiv
21 De’entang 德恩堂 Nantou Longhua privat kaum
22 Tianlongtang 天龍堂 Nantou Longhua aktiv
23 Chengdetang 成德堂 Yunlin Longhua öffentlich aktiv
24 Shandetang 善德堂 Yunlin Longhua aktiv
25 Zhengzhen fotang 正
真佛堂
Yunlin Longhua aktiv
26 Liangyintang 良因堂 Yunlin Longhua
20 Xiantian Zhishantang 至善堂 Taipei Xiantian privat kaum





22 Zixiatang 紫霞堂 Xinzhu Xiantian privat kaum
23 Taihetang 太和堂 Xinzhu Xiantian - verfällt
24 Fulintang 福林堂 Xinzhu Nonnenkloster öffentlich aktiv
25 Zexiantang 擇賢堂 Tainan Buddhismus halböffentlich aktiv
26 Bao’entang 報恩堂 Tainan privat nein
27 Fuquantang 福全堂 Kreis 
Gaoxiong
Xiantian öffentlich aktiv
28 Xieshan Xindetang 協
善心德堂
Gaoxiong Xiantian öffentlich aktiv
29 Jintong Shende zhaitang 慎德
齋堂
Tainan Nonnenkloster öffentlich aktiv
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30 Xihuatang 西華堂 Tainan Nonnenkloster öffentlich aktiv
31 Xidetang 西德堂 Tainan ? privat? ?
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10. Anhang 2: Tabellarische Übersicht über das siebentägige Initiationsfest (guoguangchang 過光場)  der Chaotiantang 
(2010)
Tag Ritual Wo Leiter Teilnehmer Initianden Musik
1 fabiao 發表 Vorplatz Wang Puwang; Lin Purong 
(Vertreter)
4 Frauen Im Hintergrund Nein
fa sancheng 發三乘 Haupthalle (HH), 
Qian/Hou
Wang Puwang; Lin Purong, Guo 
Purang (qingxu)
4 Frauen (nüsizhong), 4 Männer 
(nansizhong)
In Zweierreihen (M/F) Ja
Lingjing 領經 (Wubu) HH (Longhu) Liu Pulong (qingxu), Liu Puxin 劉普
馨 (xiaoyin)
Nein nein
an xiangwei 安香位 Guo Purang (qingxu) 4 Frauen (nüsizhong) Alle dabei Nein
wugong 午供 HH Chen Purun 陳普潤 (qingxu) 4 Frauen Ja
xinzhong yinhun 新眾引魂 Vorplatz, HH, 
Ahnenschrein, HH
Lin Purong 4 Frauen (nüsizhong) Nur Changzhai im 
Hintergrund
Ja
Chaodu 超度 HH, Ahnenschrein Liu Pulong 劉普隆 (qingxu) 2 Frauen nein ja
Fachuan 法船 HH Lin Purong 4 Frauen (nüsizhong); 4 Männer 
(Reis), 2 weitere (chuanmu)
Sitzen Ja
2 Wubu HH (Longhu) Liu Pulong (qingxu), Liu Puxin 劉普
馨 (xiaoyin)
Nein Nein
Fahua 法華 (1) HH Ceng Puquan (?) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein ja
Fahua (2) HH Chen Purun (qingxu) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen nein ja
Yinhun Vorplatz, HH, 
Ahnenschrein, HH
Guo Purang (qingxu) 4 Frauen (nüsizhong) Nein Ja
Chaodu HH, Ahnenschrein Liu Pulong (qingxu) 2 Frauen Nein Ja
Fahua chaodu Ceng Puquan (?) 7 Männer (Rezitanten, identisch 
mit Fahua 1), 2 Frauen
Ja
3 Wubu HH (Longhu) Liu Pulong (qingxu), Liu Puxin 劉普
馨 (xiaoyin), 2 weitere
Nein Nein
Fahua (1) HH Ceng Puquan (?) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein Ja
Fahua (2) HH Chen Purun (qingxu) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein ja
Fahua (3) HH Liu Pulong (qingxu) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein ja
Yinhun Vorplatz, HH, 
Ahnenschrein, HH
Guo Purang (qingxu) 2 Frauen Nein Ja
Chaodu HH, Ahnenschrein Chen Purun (qingxu) 2 Frauen, 7 Männer (Rezitanten) Nein Ja
Fahua chaodu HH, Ahnenschrein Ceng Puquan (?) 2 Frauen, 7 Männer Ja
4 Wubu HH (Longhu) Liu Pulong (qingxu), Liu Puxin 劉普
馨 (xiaoyin), 2 weitere
Nein Nein
Fahua (1) HH Ceng Puquan (?) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein Ja
Fahua (2) HH Chen Purun (qingxu) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein Ja
Fahua (3) HH Liu Puzang 劉普藏 (qingxu) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein Ja
yinhun Vorplatz, HH, 
Ahnenschrein, HH
Chen Purun (qingxu) 2 Frauen nein Ja
Chaodu HH, Ahnenschrein Liu Puzang (qingxu) 2 Frauen Nein Ja
Fahua chaodu HH, Ahnenschrein Ceng Puquan (?) 2 Frauen, 7 Männer Nein Ja
5 Wubu HH (Longhu) Liu Puxin, 3 weitere Nein Ja
Fahua (1) HH Ceng Puquan (?) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein Ja
Fahua (2) HH Chen Purun (qingxu) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein Ja
Fahua (3) HH Liu Puzang (qingxu) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein Ja
Chaodu HH, Ahnenschrein Chen Purun (qingxu) 2 Frauen Nein Ja
Jianzu Ahnenschrein, HH Guo Purang (qingxu) 4 Frauen Ja Ja
6 Zhaitian Vorplatz Lin Purong 4 Frauen Ja Nein
Fahua (1) HH Ceng Puquan (?) 7 Männer (Rezitanten), 2 Frauen Nein Ja
Fahua (2) HH Liu Pulong (qingxu) Ja
Daishugong HH Lin Purong 4 Frauen Ja Ja
Jin’gang keyi (1) HH 4 Frauen
Jin’gang keyi (2) HH 4 Männer (3 qingxu, 1 dayin)
Mengshan shishi HH, Ahnenschrein, 
Vorplatz, HH
Ceng Puquan (?) 8 Frauen Ja (auch aktiv, 
rezitieren)
Ja
7 Dagong, fachi HH Wang Puwang (taikong), Lin Purong,
Guo Purang (qingxu)
4 Frauen (nüsizhong), alle 
anderen auch
Ja Ja
Song xiangwei Überall Guo Purang (qingxu) 4 Frauen (nüsizhong) Ja Nein
Fachuan HH Lin Purong 4 Frauen (nüsizhong), 4 Männer 
(nansizhong), alle anderen auch
Ja Ja
11. Anhang 3: Annotierte Beschreibungen des siebentägigen Initiationsfestes der 
Chaotiantang (2010)
Nachdem  bereits  in  Kapitel  4.7.3.3. dieser  Arbeit  einige  allgemeine  Charakteristika  des
siebentägigen Initiationsfestes in der Chaotiantang vorgestellt wurden, möchte ich im Folgenden die
ethnographischen  Beschreibungen  aller  Einzelrituale  aus  meinem  Feldtagebuch  kurz
zusammenfassen. Damit liegt erstmals eine Aufzeichnung des Initiationsfestes in einer westlichen
Sprache  vor,  wie  es  sie  bisher  nur  in  kürzerer  Form  auf  Chinesisch  gab.1633 Ich  gehe  dabei
chronologisch vor und erwähne Rituale, die mehrmals durchgeführt werden, nur einmal. Für ein
besseres Verständnis des Gesamtablaufs sei auf die Tabelle in Anhang  2 verwiesen. Soweit nicht
anders angegeben, stammen alle dargelegten Informationen aus meinem Feldtagebuch. Zur besseren
Nachvollziehbarkeit werde ich die jeweiligen Vorgaben aus den entsprechenden Ritualhandbüchern
in den Fußnoten anmerken.
11.1. fabiao 發表 („Bekanntmachung“)
Das  für  6  Uhr  morgens  (maoshi 卯時 )  oder  23  Uhr  (zishi 子時 )  am Vorabend  angesetzte
Eröffnungsritual dient der Bekanntmachung des Fests an die Buddhas, Bodhisattvas und Götter. Die
genaue Zeit wird durch den Leiter des Fests (zhangjiao) bestimmt. Als Textgrundlage diente ein
2008 von der Chaotiantang herausgegebener Neudruck des Weituobiao keyi 韋馱表科儀, doch ist
der Ritualtext auch in älteren Handbüchern unverändert enthalten.1634
Das Ritual wurde an einem provisorischen Altar auf dem Tempelvorplatz außerhalb der Haupthalle
durchgeführt. Obwohl es sich um ein durch den zhangjiao durchzuführendes Ritual handelt, wurde
es stellvertretend von Lin Purong geleitet, dem vier ansässige Frauen assistierten. Die Initianden
hatten  sich  hinter  dem Geschehen in Zweierreihen auf  den Treppen zur  Haupthalle  aufgereiht,
wobei die Vollinitianden vorn und die Teilinitianden hinten standen. Dabei hielten sie die ganze Zeit
über jeweils ein Weihrauchstäbchen in der Hand. Die durch Lin Purong verlesene Bekanntmachung
(xuanbiao 宣表) wurde nach beendetem Vortrag unter den Initianden durchgereicht, wobei jeder sie
mit beiden Händen empfing, sich verneigte und sie dann seinem Nachbarn weiterreichte. Am Ende
wurde sie zusammen mit den Weihrauchstäbchen verbrannt. 
1633Erstmals  im  Detail  beschrieben  wurden  die  Einzelrituale  bei:  Zhang  Kunzhen,  „Taiwan  chuantong  zhaitang
shensheng kongjian zhi yanjiu“, 60-71 und 76-87. 
1634Longhua keyi 龍華科儀 (Taizhong: Mindetang, 1999), 128-133.
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11.2. dagong 大供 („Große Gabe“)
Kurz  vor  8  Uhr  wurden  durch  das  Schlagen  der  großen  Trommel  (im  linken  Teil  des
Obergeschosses) und Glocke (im rechten Teil)  die nun folgenden Hauptrituale des ersten Tages
angekündigt.  Währenddessen  folgte  der  Einzug  der  Ritualteilnehmer  in  die  Haupthalle.  Die
Anordnung der Teilnehmer wird in folgender Graphik veranschaulicht:
In  der  Haupthalle,  wo  das  Ritual  stattfand,  wurden  zwei  Tische  aufgestellt,  die  den  Früheren
Himmel (qiantian 前天 ) und den Späteren Himmel (houtian 後天 ) repräsentieren sollen. Diese
Praxis fand bereits im Kapitel über die historischen Grundlagen des Initiationsfestes Erwähnung
und ist bis 1837 in Ritualhandbüchern nachweisbar. Bevor das eigentliche Ritual beginnen kann,
wird die Wandlung des Früheren in den Späteren Himmel und damit die Entstehung unserer Welt
rituell nachgeahmt. Dazu werden auf dem qiantian-Tisch bestimmte Gaben und Ritualgegenstände
nach kosmologischen Vorgaben angeordnet, die dann durch die vier Teilnehmerinnen einzeln und in
einer bestimmten Folge auf den houtian-Tisch gebracht und neu angeordnet werden.1635 Erst wenn
dieser Akt und damit die Schaffung unserer Welt vollendet ist, kann das eigentliche Ritual beginnen.
Die kosmologischen Implikationen dieser Anordnungen werden auch dadurch verdeutlicht, dass sie
als maṇḍala und damit als Abbild des Kosmos verstanden werden.1636
Auf  dem  qiantian-Tisch  werden  neun  gleich  große  Schalen  angeordnet,  die  „Acht-Trigramme-
Schalen“ (baguaqu 八卦��) genannt werden.1637 Jeweils drei von ihnen sind mit Klebreis (ci 糍),
1635Diese  Vorgaben  sind  in  vielen  Ritualhandbüchern  zu  finden.  Stellvertretend  sei  genannt:  Longhua  keyi
(Mindetang), 2 und 335. Vgl. auch: Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“,
79. Zwischen diesen beiden und den in der Chaotiantang tatsächlich angewandten Anordnungen gibt  es jedoch
einige kleinere Unterschiede.
1636So z.B. im:  Dacheng Longhua kejiaoben 大乘龍華科教本 , herausgegeben von Xiao Puxin 蕭普心  (Yuanlin:
Xinjin shuju, 1988/1972), 146.
1637Die identischen Schalen erhalten ihren Namen aufgrund der in ihrem Innenraum abgebildeten Acht Trigramme. 
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Abbildung 1: Anordnung der 
Ritualteilnehmer dagong, qingkong und
fa sancheng
Leiter des Rituals waren der stellvertretend für
den zhangjiao agierende Lin Purong und dessen
Assistent (huijiao) Guo Purang, die sich neben
den  houtian-Tisch  vor  dem  Hauptaltar
postierten.  Unterstützt  wurden  sie  durch  zwei
Vierergruppen  von  Männern  und  Frauen,  die
sich  neben  den  qiantian-Tisch  stellten.  Die
Initianden  wiederum  ordneten  sich  in
Zweierreihen vor dem qiantian-Tisch an, wobei
die Männer rechts, die Frauen links standen.
Tee (jingcha 敬茶 , eigentlich nur Wasser) und Früchten (guo 果 , jeweils ein Apfel) gefüllt. Sie
werden in Dreierreihen angeordnet (siehe Abbildung 2 und 3 unten). Hinzu kommt eine weitere
Teeschale mit Abdeckung, die sogenannte „Grenzenlos-Schale“ (wujiqu 無極��), die ebenfalls mit
„Tee“ gefüllt wird. Bemerkenswert ist jedoch die „Himmel-und-Erde-Schale“ (qiankunqu 乾坤��),
welche die insgesamt 11 Schalen komplettiert.  Diese letzte Schale besteht aus zwei aufeinander
gestülpten  Schalen  und  ist  mit  gedämpftem Reis  gefüllt.  Diese  beiden  mit  den  Schriftzeichen
„Himmel“ (qian 乾 ) und „Erde“ (kun 坤 ) versehenen Schalen symbolisieren die Welt  in ihrer
Urform, in der Himmel und Erde bzw. Yin und Yang noch nicht voneinander geschieden waren.
Folgerichtig sind beide Schalen auf dem – das Urchaos repräsentierenden –  qiantian-Tisch auch
noch nicht  voneinander  getrennt.  Vor diese Schalen  wird ein Paar  Essstäbchen gelegt,  welches
„taikong-Stäbchen“ (taikongzhu 太空箸 ) genannt wird. Links und rechts des Weihrauchbehälters
werden zudem zwei Kerzenständer aufgestellt, welche die beiden Himmelslichter Sonne und Mond
symbolisieren  sollen.  Zwischen  beiden  Kerzenständern  werden  insgesamt  fünf  etwas  dickere
Weihrauchstäbchen  gelegt,  die  als  „Schließen  des  Himmelstores“  (guan  tianmen 關 天 門 )
verstanden werden. Auf den hinteren Teil des Tisches werden insgesamt 20 Teelichter gestellt, die
für die Initianden vorgesehen und farblich aufgeteilt sind.  Die gelben Teelichter wurden an die
Vollinitianden verteilt, die roten an die Teilinitianden.
Abbildung 2: Anordnung des qiantian-Tischs (Vorgabe)
Abbildung 3: Tatsächliche Anordnung der Gaben des qiantian-Tischs 
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Die in Abbildung 2 an den neun Schälchen mit Klebreis, Tee und Äpfeln angefügten Zahlen geben
die  Reihenfolge  an,  in  welcher  sie  vom qiantian-  zum  houtian-Tisch  gebracht  werden.  Die  in
Abbildung  4  zu  sehende  Neuanordnung  auf  dem  houtian-Tisch  entspricht  dabei  den
Zahlenspekulationen aus dem Luoshu 洛書, die auch als „Neun Paläste“ (jiugong 九宮) bezeichnet
werden. 
Abbildung 4: Anordnung des houtian-Tischs
Dies ist jedoch noch nicht die endgültige Form des „Späteren Himmels“, also unserer Welt. So ist
eben die Trennung von Himmel und Erde bzw. den beiden Schälchen  qian und  kun noch nicht
vollzogen. Dies geschieht, indem beide Schalen voneinander getrennt werden und das Oberteil mit
den taikong-Stäbchen danebengelegt wird. Wie in Abbildung 5 unschwer zu erkennen, sind auch zu
den  bagua-Schälchen noch jeweils zwei hinzugekommen. Die nun jeweils fünfmal vorhandenen
Gaben symbolisieren  die  Entstehung der  Fünf  Wandlungsphasen  (wuxing 五行 )  im Zuge der
Kosmogonie. Dabei ist die fünfte Teeschale lediglich überdeckt, weil die „Grenzenlos-Schale“, die
ebenfalls mit „Tee“ gefüllt ist, auf sie gestellt wird. Auffällig ist auch, dass die mittlere und untere
Reihe der bagua-Schälchen mit Klebreis und Früchten vertauscht werden, was auf die Verblendung
unserer Welt hinweisen soll, die es den Menschen unmöglich macht, die wahre Beschaffenheit des
Kosmos richtig zu erkennen.1638
1638Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 80.
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Abbildung 5: endgültige Anordnung des houtian-Tischs
Die Anordnung der verschiedenen Gegenstände auf den  qiantian- und  houtian-Tischen ist in fast
identischer Form bis 1837 nachweisbar. Einzig die letzte Form mit jeweils fünf Gabenschälchen ist
dort  nicht verzeichnet.1639 Mit dieser Ausnahme besteht der größte Unterschied nur in der nicht
deutlich definierten Benutzung „vegetarischer Speisen“ (zhai 齋) anstelle des Klebreises (ci 糍) in
den  drei  links  angeordneten  Schälchen.1640 Schon  der  protestantische  Missionar  Joseph  Edkins
(1823-1905) hat  Ende des  19.  Jahrhunderts  Feste  einer  unter  dem Namen  Wuweijiao 無為教
agierenden und höchstwahrscheinlich der  Longhua-Tradition zuzurechnenden Sekte beschrieben,
bei denen jeweils drei Tassen Tee und neun Laib „Brot“ auf einem Tisch zu Ehren Patriarch Luos
aufgestellt  wurden.1641 Die von ihm als „Brot“ beschriebene und mit  der Umschrift  k‘ien-k’wan
(„Heaven and Earth“) benannte Speisengabe muss also vermutlich  qiankun 乾坤  heißen. Auch
wenn seine Beschreibungen nicht  sehr  ins Detail  gehen,  sind sowohl numerologische,  als  auch
terminologische  Ähnlichkeiten  zur  Longhuapai zu  bemerken.  Was  die  Verwendung von Brot  –
möglicherweise „Dampfbrötchen“ (Mantou 饅頭) – angeht: Offenbar gab es lokale Varianten in der
Benutzung verschiedener Lebensmittel, zumal Edkins von den „Ostprovinzen“ spricht und damit
das nordöstliche China gemeint haben könnte, in dem traditionellerweise mehr Mehlwaren (Nudeln,
1639Caimen kejiao miaodianjuan 彩 門 科 教 妙 典 卷 ,  handschriftliche  Kopie von 1837,  MJZJ  8,  225b.  Obwohl
anzumerken ist, dass von dieser Ausgabe lediglich eines von vier Kapiteln erhalten ist und somit die Möglichkeit
besteht, dass diese dritte Vorgabe im Rest des Buches enthalten gewesen sein könnte.
1640So  auch  eine  im  Longhua  keyi (Mindetang),  380  enthaltene,  scheinbar  ältere  handschriftliche  Version  des
Tanggong guize 湯公規則. Die Mehrzahl der neueren Ritualhandbücher verwendet fälschlicherweise das Zeichen
chi 匙 anstelle von ci 糍. Beide werden im Minnan-Dialekt sehr ähnlich ausgesprochen (si 匙, zi/zu 糍) und wurden
wohl deshalb verwechselt. 
1641Edkins,  Chinese  Buddhism,  378.  Zum  Problem  der  Traditionszugehörigkeit  der  von  Edkins  beschriebenen
Wuweijiao, siehe auch: Asai Motoi, „Rakyō no shiha“, 43. Wann genau Edkins diese Beobachtungen gemacht hat,
ist unklar, doch es muss schon vor 1880 gewesen sein, da die Erstausgabe dieses Buchs aus diesem Jahr stammt.
Zudem steht fest, dass seine früheste Begegnung mit der Luo-Tradition bereits vor 1858 stattgefunden hat, siehe: de
Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 192.
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Mantou) als Reis gegessen werden.
Die  Schaffung  des  Späteren  Himmels  wird  durch  einen  letzten  kosmogonisch  wie  auch
soteriologisch  zu  deutenden  Akt  abgeschlossen:  Der  Entzündung  der  Kerzen  (dianla  點蠟 ).
Zunächst entzünden zwei Teilnehmerinnen zwei Kerzen an einer auf dem  qiantian-Tisch bereits
brennenden Kerze. Diese wiederum werden benutzt, um zwei Kerzen auf dem  houtian-Tisch zu
entzünden. Dann folgen chronologisch die Kerzen auf dem Hauptaltartisch, auf den Nebenaltären
und den beiden provisorischen Tischen am Haupteingang (genannt longhu-Tische 龍虎桌). Ist dies
vollendet, werden die beiden Kerzen in den Händen der Teilnehmerinnen sowie die Kerze auf dem
qiantian-Tisch  gelöscht.  Die  damit  abgeschlossene  Etablierung  des  Lichts  eröffnet  den
Neumitgliedern die Möglichkeit zur Erleuchtung. Abweichend von Beschreibungen aus dem 19.
Jahrhundert scheint es bei diesem Ritual jedoch keine 49 Kerzen zu geben.1642 
Abschließend nehmen zwei Teilnehmerinnen die  qiankun-Schüsseln vom  houtian-Tisch auf. Der
Assistent Lin Purong nimmt die obere ab und gibt sie dem Ritualleiter Guo Purang, welcher sie
zurück zum qiantian-Tisch bringt. Damit ist die rituell nachgestellte Kosmogonie vollendet. Nun
rollt Guo Purang einen quadratischen Teppich vor dem houtian-Tisch aus. Dieser wird im darauf
folgenden Ritual  zum Raum, der  dem leitenden  taikong –  dem  zhangjiao  – vorbehalten bleibt.
Nachdem Kotaus aller Beteiligten diesen Teil des Rituals beenden, beginnt der gemeinsame Gesang
verschiedener Reinigungsmantras und anderer kurzer Formeln wie etwa dem „Mantra des großen
Mitgefühls“ (Dabeizhou 大悲咒).1643
11.3. qingkong 請空 („Herbeibitten aus der Leere“)
Nachdem  der  rituelle  Raum  geschaffen  und  gereinigt  ist,  werden  verschiedene  Götter
herbeigerufen,  um Schutz für das Ritual zu gewähren. Während sich alle nicht aktiv am Ritual
beteiligten  Anwesenden mit  Blickrichtung zum Tempeleingang (Süden)  auf  den  Boden werfen,
verliest  der  zhangjiao Wang  Puwang  eine  Bekanntmachung.1644 Unter  den  herbeigerufenen
Gottheiten befinden sich Jadekaiser, Stadtgott, Herdgott sowie die vier Generäle Wen Yue Ma Zhao
溫岳馬趙四 大 元帥 ,  die bereits  bei  de Groot Erwähnung finden,1645 aber auch buddhistische
Schutzgottheiten  wie  die  vier  Himmelskönige  (tianwang 天 王 )  oder  die  acht  Diamantkönige
(jin’gang mingwang 金剛明王).1646 Zudem werden göttliche Beamte herbeizitiert, die offenbar die
1642Zhongxi baojuan 眾喜寶卷, von Chen Zhongxi 陳眾喜 (1821-?), (Hangzhou: Sanyuanfang hongwen yinshuju,
1924), SAWADA, j. 4, 70b08-12; Caimen kejiao miaodianjuan, MJZJ 8, 221a13-b10.
1643Dacheng Longhua sancheng ke 大乘龍華三乘科, verfasst von Lin Puxin (Zhanghua: Chaotiantang, 2005), 3-14.
1644Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 16-21; Longhua keyi (Mindetang), 76f.
1645de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 200.
1646Die im Text (Longhua keyi (Mindetang), 76) verwendete Bezeichnung bada ba jin’gang 八大八金剛 verweist auf
die 8 erleuchteten Könige (bada mingwang 八大明王), siehe: Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 1104.
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Taten und Verdienste der Anwesenden vermerken sollen.1647 Nachdem die Verlesung beendet ist,
wird  vor  dem Tempel  Knallwerk  gezündet,  um schlechte  Einflüsse  und  Geister  zu  vertreiben.
Zuletzt wirft sich der Leiter viermal auf dem zuvor vor dem houtian-Tisch platzierten Teppich auf
den Boden.
Im nun folgenden, als „Beginn der Schriften und Lobpreisung der Kerzen“ (kaijing lazan 開經蠟
讚) bezeichneten Ritualabschnitt werden die auf dem qiantian-Tisch befindlichen Teelichter an die
Initianden verteilt.1648 Während die anderen Teilnehmer singen, entzündet der zhangjiao sie mithilfe
einer Kerze, die er selbst an einer anderen Kerze auf dem houtian-Tisch entzündet hat. Dieser Akt
wird explizit als Beginn der Erleuchtung (zhihui guangming 智慧光明) verstanden, die durch den
„Höchsten Heiligen Patriarchen“ (taishang shengzu 太上聖祖) ermöglicht wurde.1649 In einer darauf
folgenden Bekanntmachung ist vom Kerzenlicht als ewig brennendem „numinosen Licht“ (zhedian
lingguang 這點靈光) die Rede – eine Formulierung, die schon bei Patriarch Luo aber auch Song-
zeitlichen  buddhistischen  Texten  zu  finden  ist.1650 Am  Ende  dieses  Zeremoniells  werden  die
Teelichter wieder eingesammelt und auf den qiantian-Tisch gestellt. 
Im zweiten Teil dieses Ritualabschnitts wird die Rezitation der Fünf Bücher Patriarch Luos sowie
des  Mingzong  xiaoyi  baojuan 明 宗孝義寶 卷  eingeläutet.  Zwei  Teilnehmern,  die  auch  die
verbleibenden sechs Tage für die Rezitation dieser Texte verantwortlich sind, wird das erste der
Fünf Bücher ausgeteilt. Sie begeben sich zu zwei links und rechts am Haupteingang befindlichen
Tischen,  die  entsprechend chinesischer  Analogielehre  „Drachenplatz“  (longzuo 龍座 ,  rechts  =
Osten)  und „Tigerplatz“  (huzuo 虎座 ,  links  = Westen)  genannt  werden. Während die  anderen
Teilnehmer mit dem Hauptritual fortfahren, rezitieren beide im Stillen das erste der  Fünf Bücher,
das  Kugong wudao juan  苦 功 悟 道 卷  (Schriftrolle über das Erreichen der Erleuchtung durch
bittere Arbeit). Im Gegensatz zu einem zeitlich schwer fassbaren „früher“, als die Wubu liuce noch
laut und gemeinsam rezitiert worden sein sollen, wie mir berichtet wurde, werden sie heute nur von
zwei, in einigen Fällen auch vier, Ritualteilnehmern still rezitiert. An den folgenden Tagen werden
sie immer morgens parallel zur Morgenliturgie, also etwa zwischen 6 und 7 Uhr, rezitiert. Nachdem
die Rezitation der Fünf Bücher am fünften Tag beendet ist, ist am siebten Tag das Mingzong xiaoyi
baojuan an der Reihe. Der Morgen des sechsten Tages bleibt frei, weil der Nachmittag bereits dem
Jin’gang keyi gewidmet ist.
Die herausragende Bedeutung, die den sekteneigenen Texten zukommt, wird nicht nur durch die
Abhaltung  dieses  ihnen  gewidmeten  Teilrituals  deutlich.  So  singt  der  zhangjiao während  der
1647Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 71.
1648Longhua keyi (Mindetang), 77f.
1649Longhua keyi (Mindetang), 78.
1650Siehe oben Kapitel 2.2.1. sowie Maekawa Tōru, „Rakyō seiten no kyōri“, 94-103 und Kaji Toshiyuki, „Rakyō no
shinkō no seisei katei to ‘hikari’ ni tsuite“, 84-88.
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Textübergabe zunächst ein gātha über die Verteilung der Texte (fajingji 發經偈), woraufhin beide
Empfänger mit jeweils einem  gātha über den Empfang dieser (lingjingji 領經偈 ) antworten.1651
Zudem werden die an den entsprechenden Tagen jeweils zu rezitierenden Bücher mit einem Tuch
verhüllt  und  über  Nacht  auf  dem  Hauptaltar  aufbewahrt.  Dieser  auch  als  „Innere  Heimat“
(neijiaxiang  內家 鄉 ) bezeichnete und in Normalfällen nicht jedem zugängliche Bereich gilt als
heiligster Ort einer Vegetarierhalle.1652
11.4. fa sancheng 發三乘 („Verleihung des dritten Grades“)
Während sich die beiden  Rezitator im Stillen dem Kugong wudao juan widmen, fahren die anderen
Ritualteilnehmer mit dem Singen eines „Lobliedes auf die Patriarchen“ (zanzu 讚祖) und des Ying
Ji’nan  zugeschriebenen  Himmelssūtras (Tianjing 天 經 )  fort.1653 In  ersterem  wird  den  drei
Patriarchen  Luo,  Ying  und  Yao  sowie  den  Fünf  Büchern als  Ursprung  der  Longhua-Tradition
gehuldigt;1654 letzteres beschäftigt sich mit der Kosmogenese. Der Gesang des  Tianjing wird aller
zwei  Wortgruppen  durch  das  zeitgleiche  Schlagen  einer  großen  Trommel  sowie  einer  großen
Glocke, die rechts (Glocke) und links (Trommel) im Obergeschoss der Chaotiantang fest angebracht
sind,  unterstützt.  Beendet  wird  dieser  Ritualabschnitt  durch  eine  Bekanntmachung  (bingzhai
shangbiao 稟齋上表), die von einer vor dem houtian-Tisch knienden Teilnehmerin halb singend,
halb sprechend, vorgetragen wird.1655 Darin wird die Geschichte der Longhuapai vom Ursprung in
Gestalt des „Führers des Grenzenlosen“ (Wuji Jiaozhu 無極教主 ) über seine Inkarnationen Ying
und Yao bis hin zu den nachfolgenden Generationen und Zweigen nachskizziert. Selbst Gottheiten
wie die „Ungeborene ehrwürdige Mutter“ (Wusheng Laomu 無 生 老 母 ) finden Erwähnung im
Gefolge des Wuji Jiaozhu.
Sofort darauf fährt Lin Purong, der die Position des zhangjiao wieder übernommen hat, mit einer
weiteren  Bekanntmachung fort,  welche  die  Vergabe des  dritten Grades  sancheng 三乘  an die
Vollinitianden einläutet.1656 Kniend vor dem houtian-Tisch legt dabei jeder von ihnen im Wechsel
mit dem Vorsprecher Guo Purang ein Versprechen ab, welches durch das abschließende Schlagen
einer schalenförmigen Glocke (qing 磬) besiegelt wird. So geloben sie, kein Fleisch zu essen oder
gegen die  Regeln zu verstoßen,  nicht  das  „wunderbare  dharma der  drei  Fahrzeuge“ (sancheng
1651Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 31f.; Longhua keyi (Mindetang), 82.
1652Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 49.
1653Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 34-41; Longhua keyi (Mindetang), 80ff. und 48f.
1654Einige Sätze sind wörtliche Zitate aus dem Sanshi yinyou, z.B.: 轉到縉雲投應家 (Longhua keyi (Mindetang), 80;
Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 3,  284a08) und 苦功悟道最為先 ,  嘆世無為玄妙玄 (Longhua keyi (Mindetang), 81;
Sanshi yinyou, MJZJ 6, j. 1, 249a02).
1655Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 42-49; Longhua keyi (Mindetang), 52-55.
1656Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 53-60; Longhua keyi (Mindetang), 83-86.
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miaofa 三乘 妙法 )  zu verraten und nicht  die Güte der  Meister zu vergessen.1657 Nachdem sie
abschließend drei Kotaus vollführt haben, stellen sie sich wieder zu den Teilinitianden in die Reihe.
Daraufhin tragen die beiden Ritualleiter Lin Purong und Guo Purang dem „heiligen Patriarchen“
zwei Berichte, genannt  dabingzu 大稟祖  („großer Bericht“) und  xiaobingzu 小稟祖  („kleiner
Bericht“), vor.1658 Darin berichten sie ihm und den drei Patriarchen nicht nur über die Abhaltung des
Fests, sondern es wird auch um Glück, Frieden und Prosperität sowie die Wiedergeburt der Ahnen
der  Initianden in  das  westliche  Paradies  gebeten.  Zudem bitten  sie  Wuji  Shengzu,  die  Sünden
(zuijiu 罪咎) der Männer und Frauen des Tempels und ihrer Familien zu vergeben. 
Beschlossen wird dieser Ritualteil durch die Preisung der vier wichtigsten Arten der Güte (si’en 四
恩). Gemeint sind die Güte von Himmel und Erde, Sonne und Mond, Staat und Heimat1659 sowie die
der Eltern. Diese sind durch Vegetarismus und das Einhalten der Gebote zu vergelten, aber erst
nachdem man einen „erleuchteten Meister“ (mingshi 明師 ) getroffen und selbst die Erleuchtung
erfahren hat.  Nachdem ein Wechselgespräch zwischen dem Assistenzleiter Guo Purang und den
Initianden  dies  expliziert  hat,  setzt  erst  hier  Gesang  und  Musik  wieder  ein.1660 Kotaus  aller
Anwesenden beenden schließlich den für die Initianden wichtigsten Teil dieses ersten Tages. 
11.5. an xiangwei 安香位 („Aufstellen der Götter- und Ahnentafeln“)
Erst nachdem die Verleihung des dritten Grades an die Vollinitianden eingeleitet ist, werden Tafeln
für  zusätzliche  im  Rahmen  des  Initiationsfestes  verehrte  Schutzgottheiten  und  zu  erlösende
Ahnengeister  aufgestellt.  Dabei  ist  zu  beachten,  dass  sie  nicht  in  der  Haupthalle  bei  den  fest
installierten Buddhas, Bodhisattvas und Gottheiten des Tempels aufgestellt,  sondern entweder in
anderen Räumen (Gottheiten) oder sogar außerhalb des Tempelgebäudes (Ahnengeister) angebracht
werden.  Während  die  Gottheiten  ihren  Platz  zumindest  noch  innerhalb  des  gesamten
Tempelgebäudes finden, werden die potenziell  gefährlichen Ahnengeister und opferlosen Seelen
außerhalb  des  Gebäudes  platziert.  Diese  Distanzhaltung  entspricht  gängiger  Praxis  in  der
taiwanesischen  Gesellschaft,  da  sie  zum  einen  potenziell  gefährlich,  zum  anderen  die  Ahnen
Fremder sind und wie Fremde behandelt werden.1661 
1657Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 61. Leicht abweichend auch im Longhua keyi (Mindetang), 85.
1658Dacheng Longhua sancheng ke  (Chaotiantang), 70-81. Am Anfang leicht abgewandelt, aber sonst fast identisch
auch im: Longhua keyi (Mindetang), 61ff. Und 66.
1659Das Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang),, 81 hat die zweifellos ältere Formulierung huangwang shuitu
皇王水土 („Herrscher und Heimat“), während die Mindetang-Version guojia shuitu 國家水土 („Staat und Heimat“)
angibt (Longhua keyi (Mindetang), 67). 
1660Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 81-88. Im Longhua keyi (Mindetang), 67-71 heißt das Preisen der
Vergeltung der 10 Arten der Güte „dashibao 大十報“ („lange zehn Vergeltungen“), während der identische Text im
Dacheng Longhua sancheng ke „xiaoshibao 小十報“ („kurze zehn Vergeltungen“) betitelt ist. 
1661Wolf, „Gods, Ghosts and Ancestors“, bes. 176-182.
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Begleitet von Gesang und kurzen Rezitationen errichten der Ritualleiter Guo Purang (hujiao), vier
ansässige Frauen und alle Initianden in festgelegter Reihenfolge folgende Göttertafeln:1662
1) In dem in der zweiten Etage befindlichen „taikong-Raum“ (taikongfang 太空房) wird die
Tafel  der  Schutzgottheit  hufa 護法  („Beschützer  des  dharma“)  aufgestellt.  Die  nicht
spezifizierte Gottheit wurde mir gegenüber auch als  jialan 迦藍  (korrekt:  qielan 伽藍 )
bezeichnet, eine weitere Bezeichnung für die Schutzgottheit eines buddhistischen Tempels.
Zhang Kunzhen zufolge sind die beiden Gottheiten Wenhufa 文護法 und Wuhufa 武護法
gemeint.1663
2) Als nächstes wird in der Küche die Tafel für den „Gesandten zur Überwachung der Speisen“
(Jianzhai shizhe 監齋使者) aufgestellt. Dies ist niemand anderes als der Herdgott (zaojun
灶君), der den reibungslosen Ablauf in der Küche überwachen soll.
3) An  der  linken  Außenseite  der  Haupthalle  werden  nebeneinander  die  letzten  drei
provisorischen Altäre  aufgestellt.  Neben dem als  Danlin  dadi 丹霖大帝  bezeichneten
Wassergott (shuishen 水神) stehen hier auch die Tafeln für die Seelen der Verstorbenen aus
der Zeit  vor der Gründung der Chaotiantang (bentang dijizhu 本 堂 地基主 )  sowie die
opferlosen Seelen (wusi guhun 無祀孤魂). Die letzten beiden Gruppen sollen im Laufe des
siebentägigen Fests besänftigt werden, so dass sie weder den Tempelmitgliedern, noch den
umliegenden Anwohnern Schaden bringen können. Wie Zhang Kunzhen beobachten konnte,
wurde in der Fuyuantang im Kreis Taizhong auch eine Tafel für Kriegstote aufgestellt;1664 in
der Tianlongtang im Kreis Nantou wird meinen Recherchen zufolge eine zusätzliche Tafel
den in dem verheerenden Erdbeben von 1999 zu Tode Gekommenen gewidmet.
Bei der Darbringung der Speisen (xianjing 獻敬) vor jeder Mahlzeit werden die kurzen Rituale bis
zum letzten Tag in gleicher Reihenfolge an den fünf Tafeln wiederholt. Kurz vor dem Ende des
gesamten Festes am Schlusstag folgt songxiang 送香 („Heimschicken der Göttertafeln“), bei dem
alle fünf Tafeln umgeklappt bzw. mitgenommen werden. Daran nehmen neben den Leitern und
Musikern nur die Initianden teil.
11.6. wugong 午供 („Mittagsgaben“)
In diesem letzten vor dem Mittagessen durchgeführten Ritual werden am qiantian-Tisch den zuvor
im qingkong herbeigerufenen Buddhas und Göttern Opfer dargebracht. Dem Ritualleiter assistieren
1662Dieselbe Reihenfolge ist verzeichnet in:  Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi
yanjiu“, 62.
1663Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 61.
1664Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 59 und 61.
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vier Frauen, die Initianden stehen mit Weihrauchstäbchen in den Händen am Halleneingang und
schauen lediglich zu. Als Grundlage des Rituals diente das Wugong keyi 午供科儀 in einer eigenen
Ausgabe.1665 Auf dem qiantian-Tisch werden verschiedene Gaben aufgetischt, darunter ein kleines
Schälchen Reis, sechs Schälchen mit gekochten Speisen, die ob ihres vorzüglichen Geschmacks als
„wunderbare Gaben der himmlischen Küchen“ (tianchu miaogong 天廚妙供) bezeichnet werden,
sowie 10 weitere festgelegte Gaben (shigong 十供).1666 Diese sind: xiang 香 (ein Stück Reisig), hua
花  (eine Chrysanthemenblüte),  deng 燈  (ein Teelicht),  tu 塗  (in eine kleine Flasche gesteckte
Pflanze), guo 果 (ein Apfel), cha 茶 (Teeblätter), shi 食 (eine Speise),1667 bao 寶 (ein Armreif aus
Jade), zhu 珠 (eine Gebetskette) und yi 衣 (ein Stück roter Stoff). Am Ende werden die Gaben von
den Ritualleitern vom qiantian-Tisch aufgenommen und an die wartenden Initianden weitergereicht,
die diese zu einem Tisch vor der Halle bringen.
Das vor der Mittagspause des sechsten Tages durchgeführte „Schriftleiter-Opfer“ (daishugong 代書
供) ist vom Ablauf her mit dem hier beschriebenen Wugong identisch. Der Hauptunterschied besteht
darin, dass es durch den Schriftleiter des Fests (daishu) – in diesem Fall Lin Purong – durchgeführt
wird, was dessen hohe Bedeutung für das Fest expliziert.
11.7. yinhun 引魂 („Herbeirufen der Seelen“)
Wie in Kapitel  4.7.3.3 bereits erwähnt, gelten die Nachmittagsrituale gemeinhin der Erlösung der
Seelen Verstorbener, die aus zwei Teilen besteht: 1) Herbeirufen der Seelen, 2) Erlösung dieser.
Beide werden vom 1. bis 5. Tag durchgeführt, nehmen den gesamten Nachmittag in Anspruch und
sind somit einer der zeitaufwendigsten Teile des gesamten Fests. Dabei ist der erste Tag dezidiert
den Ahnen der Initianden und der zweite Tag denen aller  initiierten Mitglieder gewidmet.  Vom
dritten bis fünften Tag können alle Anwohner und Gäste ihre Ahnen erlösen lassen.1668
Als Ritualleiter des yinhun agierten Lin Purong (1. Tag) bzw. Guo Purang (2. bis 5. Tag) sowie vier
ansässige Frauen. Es besteht aus vier Einzelritualen: 1) das Herbeirufen der Seelen (yinhunke 引魂
科), 2) ihrer Reinigung (muyuke 沐浴科), 3) der Ehrerweisung vor den Buddhas und Bodhisattvas
in der Haupthalle (dinglike 頂禮科) sowie 4) dem Aufstellen der Ahnentafeln in der Nebenhalle der
Ahnen (zaolingke 造靈科 ). Als Textgrundlage diente eine eigene Ausgabe des Ritualhandbuchs
1665Wugong keyi 午供科儀 , Kopie/Druck einer handschriftlichen Version (Zhanghua: Chaotiantang, 1988). Der Text
unterscheidet sich etwas vom wugongke 午供科 („Mittagsgaben-Ritual“) im Longhua keyi (Mindetang), 91-98.
1666Siehe auch: Longhua keyi (Mindetang), 96-99.
1667Zhang Kunzhen,  „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi  yanjiu“, 68 nennt  die Verwendung von
hongguiguo 紅龜粿, rote Kekse in Schildkrötenform. In meinem Fall war das Schälchen jedoch leer. 
1668Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 63 beschreibt das yinhun-Ritual des
dritten Tages als den nicht-initiierten Anhängern vorbehalten. Im Falle der Chaotiantang war dies jedoch nicht so.
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Gongde keyi  功德科儀 .1669 Trotz der namentlichen und performativen Ähnlichkeiten weicht der
Ritualtext des  yinhunke jedoch stark von dem vermeintlichen buddhistischen Pendant ab (yinhun
fajie 引魂法節).1670 Überraschenderweise scheint der Ritualablauf offenbar aber auch innerhalb der
Longhuapai zu variieren. So weicht nicht nur der Wortlaut der Einzelrituale des in der Chaotiantang
verwendeten Handbuchs vom  Longhua keyi der Mindetang ab,  ein Abschnitt zur Reinigung der
Seelen ist zudem in letzterem nicht einmal enthalten.1671 Darüber hinaus folgten die yinhun-Rituale
im  Ciyinsi  慈 音 寺 ,  welche  anlässlich  eines  dreitägigen  Pudu-Festivals  im  August  2010
durchgeführt wurden, erstaunlicherweise der buddhistischen Methode.1672
Da die Ahnengeister anderer immer als „Fremde“ und damit als potenziell gefährlich betrachtet
werden, beginnt das Ritual nicht im Tempel selbst, sondern an einem provisorischen Altar auf dem
Tempelvorplatz. Nachdem sie herbeigerufen wurden, muss jede einzelne Partei die Ankunft ihrer
Ahnen durch das Werfen von jiaobei 筊杯(halbmondförmige Divinationshölzer) feststellen. Dabei
verlesen alle fünf Ritualleiter Verkündigungen (sanbaosi 三寶司), in denen den Seelen von ihrer
bevorstehenden  Erlösung  berichtet  wird.1673 Daraufhin  erfolgt  die  durch  den  Hauptleiter
1669Gongde keyi 功德科儀, herausgegeben von Lin Purong 林普榮, überarbeitet von Ceng Puhuang 曾普煌 und Wang
Puwang 王普旺 (Zhanghua: Chaotiantang, 2008).
1670Fomen bibei kesongben 佛門必備課誦本, herausgegeben von Lin Guoying 林國營 (Taipei: Caituan faren Fotuo
jiaoyu jijinhui, 2008), 151-157; Kamata Shigeo, Chūgoku no Bukkyō girei, 486f.
1671Longhua keyi (Mindetang), 190-194 (yinhunke), 195-199 (zaolingke) und 211-213 (dinglike). 
1672Auch dort wurde das oben zitierte buddhistische Ritualhandbuch Fomen bibei kesongben verwendet.
1673Die in der Chaotiantang verwendeten Verkündigungen entsprechen im Groben der Vorgabe „guangchang zhaohun
guan 光 場召魂關 “  (Longhua  keyi (Mindetang),  343f.),  weisen  aber  auch  Ähnlichkeiten  zu  buddhistischen
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Abbildung 6: Verlauf des yinhun-Rituals
durchgeführte  Reinigung  der  Seelen,  bei  der  nacheinander  drei  Weihrauchstäbchen  in  Wasser
getaucht und  mit  ihnen  Schriftzeichen  in  die  Luft  geschrieben  werden.  Dabei  werden  auch
Spruchformeln und Mantras gesungen. Bemerkenswert ist dabei ein „Mantra zur Wandlung von
Geld und Papier“ (huacai huabo zhenyan 化財化帛真言),1674 welches offenbar dazu dienen soll, die
Opfergaben an die Verstorbenen (Papiergeld) durch die später folgende Verbrennung in die Welt der
Geister übergehen zu lassen. Dies widerspricht den üblichen Darstellungen der Longhua-Tradition
als Papiergeldverbrennung ablehnend, aber auch ihren eigenen religiösen Normen. So geloben die
Initianden, keine Ritualseide (fenbo 焚帛 )  und Papierpferde zu verbrennen (huama 化馬 ).1675
Ähnliches hat auch de Groot in einem Nachdruck eines Zertifikats für ein verstorbenes Mitglied
festgehalten.1676
11.8. chaodu 超度 („Erlösung“)
Unmittelbar auf das Herbeirufen der Seelen folgt in der Haupthalle das Ritual zu ihrer Erlösung, das
etwa 90 Minuten in Anspruch nimmt. Im Wesentlichen handelt es sich hierbei um ein Reueritual
(baichan 拜懺 ),  das  dazu  dienen  soll,  Verdienst  zu  generieren  und  auf  die  Verstorbenen  zu
übertragen.  Dadurch  soll  ihnen  die  Wiedergeburt  im  Reinen  Land  und  damit  die  Erlösung
ermöglicht  werden.  Der  rituelle  Ablauf  folgt  dem populären  Lianghuang  baochan 梁皇寶 懺
(Wertvolle Buße nach Kaiser Liang).1677 Neben den performativ aktiven Ritualleitern (ein Mann,
zwei Frauen) am qiantian-Tisch nehmen sieben weitere Männer am Ritual teil. Diese lesen jedoch
lediglich  still  buddhistische  Sūtren.  Unterstützt  werden  sie  von  weiteren  (bereits  initiierten)
Mitgliedern, die an rechts und links in der Haupthalle aufgestellten Tischen Platz genommen haben
und  ebenfalls  rezitieren.  Die  Textauswahl  hängt  von  den  Gästen  (zhaizhu 齋主 )  und  ihren
Wünschen ab,  was sie  jeweils  für  ihre Ahnen rezitiert  haben möchten.  Häufig anzutreffen sind
übliche Sūtren wie Amitābhasūtra oder Diamantsūtra, aber auch Bußetexte wie Sanmei shuichan 三
昧水懺  oder das oben erwähnte  Lianghuang baochan.  Die Entscheidung für oder gegen einen
bestimmten Text hängt jedoch nicht nur von den individuellen Vorlieben der Gäste ab, sondern ist
auch eine Frage des Geldes, da längere Texte mehr kosten als kürzere.
Dokumenten gleichen Namens auf, siehe: Kamata Shigeo, Chūgoku no Bukkyō girei, 978.
1674Gongde keyi (Chaotiantang), 17.
1675Caimen kejiao miaodianjuan 彩門科教妙典卷, MJZJ 8, 126a08-09.
1676de Groot, Sectarianism and Religious Persecution, 234ff.
1677Als  Ritualhandbuch  verwendet  wurde:  Lianghuang  chanfa  kewen  梁皇懺法科 文 ,  handschriftliche  Kopie,
(Zhanghua: Chaotiantang, 1978).
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Während  des  zeitintensiveren  ersten  Teils  (1)  in  der  Haupthalle  erhalten  die  Gäste  jeweils  ein
Weihrauchstäbchen, ein für die Ahnen bestimmtes Zertifikat (diewen 牒文 ) sowie das von ihnen
gewünschte Sūtra. Nachdem dieser erste Teil beendet ist, begeben sich die drei Ritualleiter sowie
alle Gäste vor die linke Halle der Ahnen (2). Hier werden die Zertifikate den Ritualleitern wieder
ausgehändigt,  die  diese  dann  den  Ahnen  verlesen.  Zudem wird  hier  der  durch  das  Rezitieren
angehäufte Verdienst auf die Seelen übertragen. Während die drei Ritualleiter zum Schluss wieder
in die Haupthalle zurückkehren, um das Ritual auch formell zu beenden (3), verbrennen die Gäste
die Zertifikate sowie Papiergeld und teilweise auch weitere papierne Gaben in den Öfen vor der
Halle.  Im  Gegensatz  zu  den  vormittäglichen  Beichtritualen,  die  der  Erlangung  von  Glück,
Wohlstand  und  Gesundheit  dienen  und  in  denen  Bittschriften  an  die  Götter  und  Bodhisattvas
gerichtet werden (s.u.), sind die hier ausgestellten Zertifikate für die Verstorbenen selbst gedacht.
Sie stellen eine Art Ausweis dar,  der den Seelen freies Geleit  bei  den Wächtern der Unterwelt
(mingsi pan’guan 冥司判官) und damit ihren Auszug aus dieser ermöglichen soll. 
11.9. fachuan 法船 („dharma-Boot“)
Das am ersten und letzten Tag durchgeführte Ritual des „dharma-Boots“ umschließt das gesamte
Initiationsfest.  Abgehalten nach dem Abendessen des Eröffnungstages ist es das letzte öffentlich
zugängliche Ritual dieses Tages. Am späten Vormittag des letzten Tages beschließt es das Fest und
eröffnet das finale Festessen für alle Beteiligten und Gäste. Ziel des knapp einstündigen Rituals ist
es, die Initianden am ersten Tag in das „westliche Paradies“ (xifang jile shijie  西方極 樂 世界 )
mitzunehmen und sie  nach vollendeter  Initiation am letzten Tag wieder  zurück in die  „profane
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Abbildung 7: Anordnung und Verlauf des chaodu-Rituals
Welt“ zu bringen. Einer anderen, aber aus verschiedenen Gründen weniger plausiblen Erklärung
zufolge bringt es die Ahnen am ersten Tag zum Fest und nimmt sie am letzten Tag mit ins westliche
Paradies. Während andere  zhaitang wie das Ciyinsi speziell für diesen Anlass Boote aus Papier
herstellen und sie am Ende verbrennen, wird das Boot in der Chaotiantang lediglich symbolisch
dargestellt.1678 Die  folgenden  Darstellungen  finden  sich  auch  in  ähnlicher  Weise  im  Longhua
keyi.1679 
            
1678Siehe dazu auch: Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 81f.
1679Longhua keyi (Mindetang), 2.
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Abbildung 8: Anordnung des fachuan-Rituals
Die Initianden sitzen auf  Stühlen vor dem  qiantian-Tisch im „Schiffsrumpf“,  die  Vollinitianden
vorn,  die  Teilinitianden hinten (Abbildung 8).  Der  Ritualleiter  und „Kapitän“  Lin  Purong wird
begleitet von vier Frauen (nüsizhong 女四眾). Zwischen den qiantian- und houtian-Tischen wird
ein weiterer Tisch aufgestellt, auf dem verschiedene Gegenstände die Teile eines Bootes darstellen.
Ein  um ein  Paar  Essstäbchen  gewickeltes  Tuch  symbolisiert  das  „Segel“  und  eine  auf  einem
Dampfkörbchen  stehende  Kerze  die  „Lampe  des  Schiffs“. Das  dabei  verwendete  Tuch  wird
qiankundai 乾坤袋  („Himmel-und-Erde-Tuch“)  genannt  und fand  bereits  beim Dämpfen  des
Klebreises am Morgen des ersten und letzten Tages Verwendung (s.u.). An diesem Tisch stehen
zudem vier Männer, die für das Zerteilen des Klebreises zuständig sind. Vor dem  houtian-Tisch
sitzen zwei Mitglieder, die als „Augen des Schiffs“ (chuanmu 船目) bezeichnet werden und über
den  Grad  qingxu verfügen  müssen.  Dabei  sitzt  der  Mann  rechts,  die  Frau  links.  Mit  einer
Gebetskette in der Hand rufen sie Amitābha an. Auf dem qiantian-Tisch befinden sich zudem 12
Teeschälchen, welche die 12 Monate symbolisieren. 
Grundlage des knapp einstündigen Rituals ist eine eigene Ausgabe des Ritualhandbuchs Fachuanke
法船科  von 1994.1680 Im ersten  Teil  des  Rituals,  der  als  „Zerteilen  des  Opferreises“  (xiankai
gongfan 先開供飯) bezeichnet wird, wird speziell zubereiteter Reis durch den Ritualleiter zerteilt
1680Die beiden darin enthaltenen Ritualtexte „Kai gongfan 開供飯“ und Fachuanjing 法船經 sind auch enthalten in:
Longhua keyi (Mindetang), 108-115
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Abbildung 9: Anordnung der Ritualtische im fachuan-Ritual
und in kleine Becher aufgeteilt. Der hier verwendete Reis wird am frühen Morgen des ersten bzw.
letzten Tages rituell zubereitet. Mit Wasser vermischt wird er den Vollinitianden dann zum Verzehr
angeboten.  Dieser  ist  ohne  Kauen  zu  verrichten,  was  das  Herunterschlucken  des  „Meers  der
Bitternis (kuhai 苦海, skt. saṃsāra) und damit Duldsamkeit symbolisieren soll. Das Zerteilen des
Reises wird durch den Ritualleiter Lin Purong durchgeführt, der dafür ein Paar Essstäbchen in die
Reisschüssel steckt und mit ihnen dann den Reis zerteilt. Zwischen dem mehrmals wiederholten
Prozedere zeigt er zudem verschiedene Handformen (shouyin 手印, skt. mudra). Neben Süßigkeiten
wird  auch  Klebreis  ausgegeben,  im  Gegensatz  zu  obigem Reis  dürfen  diese  jedoch  von  allen
Anwesenden gemeinsam verzehrt werden. Wie der den Vollinitianden gegebene Reis wird auch der
Klebreis in einer speziellen Prozedur am Morgen des jeweiligen Tages zubereitet (s.u.). In den teils
gesungenen,  teils  gesprochenen  Textpassagen  geht  es  hauptsächlich  um  Beschreibungen  der
(daoistischen)  Kosmogonie,  um Analogien  zwischen  „innerem“  und  „äußerem Kosmos“  sowie
anderen kosmologischen Spekulationen. Dabei taucht nicht nur die Figur des Wuji Shengzu 無極聖
祖  als  schöpferisches Urprinzip auf,  auch auf  daoistische Texte wird angespielt  und aus  ihnen
zitiert.1681 Die im Text ausgeführten kosmogonischen Beschreibungen finden ihr rituelles Äquivalent
im Zerteilen des Reis' durch den Ritualleiter Lin Purong.1682
Kurz bevor es zum gemeinsamen Verzehr kommt, hält der taikong Wang Puwang eine kurze Rede
an die Initianden und erklärt ihnen grundlegende Verhaltensregeln für Longhua-Mitglieder, z.B. die
fünf laienbuddhistischen Verbote (wujie 五戒), die „Sechs Vorschriften der Heiligen Verkündigung“
(shengyu liutiao 聖諭六條), die auf den ersten Ming-Kaiser Zhu Yuanzhang 朱元璋 (1328-1398)
zurückgehen, sowie die buddhistischen „sechs Vollkommenheiten“ (liudu 六度, skt. pāramitā).1683
Während die durch konfuzianische Symbole bereicherten fünf buddhistischen Laienverbote sowie
die auf konfuzianischen Prinzipien beruhenden sechs Vorschriften bereits in spät-Qing-zeitlichen
Ritualhandbüchern auftauchen (siehe Kapitel 4.5.1 dieser Arbeit), scheinen die sechs pāramitās erst
später aus dem Buddhismus eingefügt worden zu sein, da sie in diesen Quellen nicht auftauchen.
Die als sechs „Vollkommenheiten“ bezeichneten tugendhaften Qualitäten eines Bodhisattvas sind:
1681Fachuanke (Chaotiantang), 69-73; Longhua keyi (Mindetang), 109-112: „Das große Dao ist ohne Form, doch es
bringt Himmel und Erde hervor. Das große Dao ist ohne Gefühl, doch es bewegt Sonne und Mond. Das große Dao
ist ohne Namen, doch es zieht die zehntausend Dinge heran. Ich kenne seinen Namen nicht, doch werde ich dazu
gezwungen, nenne ich es  Dao.“ (Fachuanke (Chaotiantang),  70; Longhua keyi (Mindetang), 109f).  Dies ist ein
wortwörtliches  Zitat,  welches sich bis zum vermutlich im  9.  Jahrhundert  entstandenen  Qingjing jing 清靜經
zurückverfolgen  lässt  (DZ 11,  344a07-09).  Der  Zwang,  das  Seinsprinzip zu benennen,  ist  ein  Verweis  auf  das
Daodejing, Kapitel 25. Das weitverbreitete  Qingjing jing ist unter anderem Bestandteil täglich durchzuführender
daoistischer Rituale, siehe z.B. den Ritualtext Taishang xuanmen zaoke 太上玄門早課 (Daoistische Morgenlitergie
des Allerhöchsten) in:  Ōfuchi Ninji, „Dōkyō girei“, 927-933, bes. 928. Eine knappe Einführung und vollständige
Übersetzung bietet: Kohn, The Taoist Experience, 24-29.
1682Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 83.
1683Longhua shenghui churu Fomen 龍華勝會初入佛門, Manuskript von Wang Puwang, datiert 2005/4/3.
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1) Großzügigkeit, 2) Moral, 3) Geduld, 4) Mut, 5) Meditation und 6) intuitive Erkenntnis.1684 Ein
kurzer gemeinsamer Gesang beschließt das Ritual am Abend des ersten Tages.
Anders  als  am ersten  Tag  wird  das  Ritual  am letzten  Tag  mit  dem gemeinsamen  Singen  des
dharma-Boot-sūtras (Fachuanjing 法船經) beschlossen.1685 Dieser Text, der das Erlösungsstreben
der Longhuapai expliziert, gehört vermutlich zu den ältesten Ritualtexten dieser Tradition und geht
möglicherweise  sogar  auf  direkte  Schüler  Patriarch  Luos  zurück.  So  führt  der  Text  selbst  die
Schaffung des  dharma-Bootes auf einen Patriarchen mit  Namen Taining  太寧祖 師  zurück.1686
Dieser dürfte zweifellos als der Mönch Daning  大寧和尚  identifizierbar sein, der bei Patriarch
Luos Begräbniszeremonie anwesend gewesen und auch der Autor des Mingzong xiaoyi baojuan
sein soll.1687 Mehr noch, ist er mit der Südmission von Luos Lehren verbunden und soll, wie der
kritische Mönch Mizang Daokai berichtet,  sogar ein „dharma-Boot-gātha“  (Fazhouji 法舟偈 )
verfasst  haben.1688 Da dieses nicht erhalten ist  und als gātha zudem viel  kürzer als  ein „Sūtra“
gewesen  sein  dürfte,  ist  an  einer  Identität  beider  Texte  zu  zweifeln.  Dennoch  dürfte  davon
ausgegangen werden, dass die Preisung des dharma-Bootes auf Daning zurückzuführen ist.1689  
Allerdings ist das Fachuanjing im Gegensatz zum Text des ersten Ritualteils „kai gongfan 開供飯
“1690 in Ritualhandbüchern des ausgehenden 19. Jahrhundert offenbar nicht enthalten. Die älteste mir
bekannte Version stammt aus einer Ausgabe des Longhua keyi von 1920.1691 Dies deutet darauf hin,
dass das Ritual in seiner heutigen Form möglicherweise doch vergleichsweise neuen Ursprungs ist.
Allerdings  wurden  offenbar  in  einigen  Sekten  der  ausgehenden  Qing-Zeit  noch  weitere  und
möglicherweise  ältere  Versionen  eines  Fachuanjing übermittelt.  So  enthält  etwa  das  1898
herausgegebene Huilang baojuan 回郎寶卷 im Anhang einen Text gleichen Namens, der zwar etwa
doppelt so lang ist und textlich oft abweicht, aber dennoch in einigen Teilen mit der Version der
1684Keown und Golzio, Lexikon des Buddhismus, 188.
1685Fachuanke (Chaotiantang), 74-77; Longhua keyi (Mindetang), 112-115.
1686Fachuanke (Chaotiantang), 75; Longhua keyi (Mindetang), 114.
1687Seine Grabrede ist dokumentiert in dem Postscriptum „Beijing zhongshi zanzu ta zhi wen 北京眾士讚祖塔之文“,
in:  Kugong wudao juan 苦功悟道卷 , Originaldruck 1514, Nachdruck 1670, BJCJ 1, 252. Im Fachuanjing einer
1969 erschienenen Ausgabe des Longhua keyi steht sogar „Daning“, siehe: Dacheng zhengjiao keyi baojuan 大乘正
教科儀寶卷, herausgegeben von der Mindetang (Ruicheng shuju: Taizhong, 1969), 78.
1688Zangyi jingshu 藏逸經書, datiert auf 1597, 454a16.
1689Mizang Daokai zufolge lebte in Nord-Zhejiang zu dieser Zeit zwar auch einen Mönch gleichen Namens (Fazhou,
ca. 1487-1560), sodass dieses gātha auch als „Gātha des Mönchs Fazhou“ übersetzt werden könnte (Zangyi jingshu,
453a13-14). Da seiner Biographie jedoch keinerlei Hinweise auf irgendeine Nähe zu Luo-Traditionen zu entnehmen
sind,  wird  diese  Möglichkeit  als  unwahrscheinlich  abgelehnt.  Zu seiner  Biographie,  siehe:  „Fazhou ji  heshang
xingzhuang 法舟濟和尚形狀“, datiert auf 1563, in: Tianning Fazhou ji chanshi shengyu 天寧法舟濟禪師剩語,
datiert  auf  1625,  Jiaxingzang 嘉 興 藏  40,  #B491,  483a-c.  (http://tripitaka.cbeta.org/zh-cn/J40nB491_001,
28.02.2013).
1690Dacheng zhengjiao keyi baojuan, MJZJ 6, 382a11-383b02; Keyi baojuan, MJZJ 6, 408a02-410a01.
1691Longhua keyi 龍華科儀, handschriftliche Kopie von 1920, kopiert von Pumei 普梅 aus der Zhaimingtang 齋明堂
in Daxi, TWZJZL 22, 390-394.
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Longhuapai übereinstimmt.1692 Bereits  die  älteste  erhaltene  Ausgabe  dieses  baojuan von  1877
enthält  ein  Fachuanjing.1693 Zu  welcher  religiösen  Tradition  das  baojuan jedoch  überhaupt  zu
rechnen ist, bleibt zunächst unklar. Während beide  Fachuan-Texte, die die Erlösung mittels eines
Bootes ins Zentrum rücken, die Schöpfung des Bootes Buddha Amitābha anrechnen, wird die Rolle
der Bootsführerin an zwei unterschiedliche Figuren vergeben: In der  Huilang-baojuan-Version ist
es Wusheng Laomu bzw. die  „Buddhamutter“  (Fomu 佛 母 ),1694 in  der  Longhua-Version ist  es
jedoch Guanyin.1695 Möglicherweise sind diese Ansätze jedoch nur äußerlich widersprüchlich, da
beide Figuren beispielsweise in einer „Sekte des Früheren Himmels“ (Xiantianjiao 先天教 ), die
jedoch nichts mit der hier behandelten Xiantianpai zu tun hatte und 1835 einen Aufstand in Shanxi
山西 anzettelte, nachweislich zur Bootsschöpferin „Guanyin Laomu 觀音老母“ verdichtet worden
sind.1696
Neben diesen beiden Texten taucht die Vorstellung einer Erlösung durch ein Boot jedoch auch in
zahlreichen weiteren volksreligiösen Sekten der Ming- und Qing-Zeit auf. Dort wurde das rettende
Boot in vielen Fällen mit der Sekte selbst und damit Sektenmitgliedschaft mit dem Besteigen des
Bootes gleichgesetzt.1697 So ist auch die mitunter zu beobachtende Bezeichnung von Sektenführern
als Bootsführer zu erklären. In der Xiantianpai und späteren Abzweigungen wie etwa Guigendao 歸
根道 oder Tongshanshe 同善社 wird der dritthöchste Rang beispielsweise als „oberster Navigator“
(dinghang 頂航) bezeichnet und ist bereits in der Mitte des 19. Jahrhunderts als höchster Rang in
der  unter  dem Exonym „Sekte  des  blauen Lotos“  (Qinglianjiao 青蓮教 )  firmierenden frühen
Xiantianpai nachweisbar.1698 Nichtsdestotrotz ist das rettende dharma-Boot auch im konventionellen
Buddhismus  ein  wichtiges  Erlösungssymbol,  ist  es  doch  beispielsweise  im  Logo  der  weltweit
aktiven Tzu Chi Foundation (Ciji gongdehui 慈濟功德會) zu finden.
11.10. liantai 蓮臺 („Lotosthron“)
Nachdem das letzte öffentlich zugängliche Ritual dieses Abends beendet worden ist, folgt das Ritual
1692Huilang baojuan (Hangzhou:  Sanyuanfang,  1898), SAWADA, 42a-44b.  Diese  und die  Longhua-Version  sind
zudem verzeichnet und diskutiert in: Yu Songqing, „’Fachuanjing’ yanjiu“, 323-327.
1693Che Xilun, Zhongguo baojuan zongmu, 121 (#678).
1694Huilang baojuan, 42a06 und 43a03. Allerdings rechnet der widersprüchliche Text auch Fomu die Schöpfung des
Bootes an (Huilang baojuan, 42a06). Möglicherweise ist dies jedoch auf eine Identität der Figuren Amitābha und
Wusheng Laomu im Pantheon der dieser Schrift zugrunde liegenden Sekte zurückzuführen. 
1695Fachuanke (Chaotiantang), 74; Longhua keyi (Mindetang), 113.
1696Yu Songqing,  „’Fachuanjing’ yanjiu“, 332. Zu diesem Aufstand und der hinter ihm stehenden Sekte, siehe: Satō
Kimihiko, „Dōkō jūgonen no Sansei Chōjō no Sentenkyō hanran“, bes. 43.
1697Yu Songqing, „’Fachuanjing’ yanjiu“, 337f.
1698Bereits eine auf 1845 datierte Throneingabe begründet die Bezeichnung des höchsten Grades als „dinghang“ mit
der Gleichsetzung der Sektenlehre als „dharma-Boot“: Daoguang 25/4/15 ZPZZ (Chuanfei zoubing). Zur späteren
Xiantianpai und  den  Abzweigungen,  siehe:  Topley,  „The Great  Way of  Former  Heaven“,  375;  Lin  Wanchuan,
Xiantian dadao xitong yanjiu, 126.
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des „Lotosthrons“, das jedoch nur bereits voll initiierten Mitgliedern und Vollinitianden zugänglich
ist. Neben Außenstehenden bleibt selbst Teilinitianden der Zutritt verwehrt. Zhang Kunzhen merkt
an, dass diese Heimlichkeit möglicherweise einer der Gründe für die Wahrnehmung der Sekte als
„Geheimreligion“  oder  „Geheimgesellschaft“  in  der  traditionellen  chinesischen  Gesellschaft
gewesen sein könnte.1699
Der „Lotossockel“, so die wörtliche Bedeutung von liantai, bezeichnet im Buddhismus gemeinhin
das Podest, auf dem Buddhas oder Bodhisattvas sitzen. Im Speziellen verweist er jedoch auf den
Thron  Buddha  Amitābhas.1700 In  diesen  Zusammenhang  sind  auch  die  „Lotosthrone  der  neun
Grade“ (jiupin liantai 九品蓮臺) zu stellen, die neun Arten von im Reinen Land Wiedergeborenen
bestimmt sind. Die hierarchische Stufung der Wiedergeborenen ist auf das einflussreiche Sūtra von
Buddhas Rede über die Visualisierung des Buddhas des unermesslichen Lebens zurückzuführen, das
von  neun  Arten  der  Praktizierung  und  des  religiösen  Lebenswandels  berichtet,  die  zur
Hinübergeburt führen.1701 Die somit im Ritual implizierte Erlösung ist wohl kein Zufall,  ebenso
wenig  wie  die  Unterteilung der  Mitglieder  in  „neun Grade“  (jiupin  九品 ).  Interessanterweise
schließt sich der Kreislauf der Mitgliedschaft in der Longhuapai mit einem Ritual, welches „Sitzen
auf dem Lotosthron“ (zuo liantai 坐蓮臺) genannt wird. Dabei wird ein Mitglied, das kurz davor
ist,  zu sterben,  für acht  Stunden aufrecht  auf  einen Stuhl  gesetzt.  Auf dem Lotosthron sitzend,
verscheidet es während dieser Zeit (siehe Kapitel 4.7.2.5).
Das  Ritual  selbst  findet  zweimal  im  Laufe  des  gesamten  Initiationsfestes  in  einem  oberen
Stockwerk der Chaotiantang statt, nämlich am Abend des ersten sowie fünften Tages, und dauert
jeweils etwa 40 Minuten. Zhang Kunzhen zufolge wird es normalerweise jedoch in der Haupthalle
einer zhaitang durchgeführt, wobei Türen und Fenster verschlossen werden, um Hereinspähen von
draußen  zu  verhindern.  Da  die  enorme  Größe  der  Chaotiantang  jedoch  ein  vollständiges
Verschließen der Haupthalle verhindere, werde das Lotosthron-Ritual dort in einem kleineren Raum
in  einem  der  oberen  Stockwerke  abgehalten.1702 Oberster  Leiter  des  Rituals  ist  der  „Herr  des
Lotosthrons“ (liantaizhu 蓮臺主 ), eine Funktion, die normalerweise dem zhangjiao obliegt. Die
Ritualleiter, so Zhang, werden in die drei Gruppen „Mittellotos“ (zhonglian 中蓮), „Ostlotos“ und
Westlotos“ eingeteilt, wobei letztere beiden mit jeweils drei initiierten Mitgliedern besetzt sind. Der
„Mittellotos“  setzt  sich  aus  zhangjiao,  seinem  Assistenten  sowie  dem  Schriftleiter (daishu)
zusammen.  Die  Initianden  müssen  sich  nun  mit  geschlossenen  Augen  von  einer  Gruppe  zur
1699Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 64 und 84f.
1700Nakamura Hajime, Bukkyō-go daijiten, 1441.
1701Foshuo guan Wuliangshoufo jing 佛說觀無量壽佛經, übersetzt von Kālayaśas 畺良耶舍 (383-442), T12 #365,
344c10-346a26. Übersetzt in: Inagaki Hisao, The Three Pure Land Sutras, 92-99.
1702Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 84.
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nächsten bewegen. Dabei werden ihnen durch den Hauptlotos geheime Lehren übermittelt.1703 Auch
in dieser Aufteilung von drei Gruppen mit jeweils  drei  Mitgliedern ist  die Symbolik der „neun
Grade“  offensichtlich,  zumal  sie  im  oben  erwähnten  Guan  Wuliangshoufo  jing auch  in  drei
Dreiergruppen unterteilt sind. Neben der Übermittlung geheimer Formeln (siehe Kapitel 4.4.) wird
jedoch wohl auch Meditation praktiziert. Bei der zweiten Abhaltung am Abend des fünften Tages
findet dann eine Art Prüfung statt, bei dem der Ritualleiter das bisher Erlernte kontrolliert. Ist dies
erfolgreich  bestanden,  was  wohl  der  Normalfall  zu  sein  scheint,  tragen  die  Vollinitianden  am
folgenden Tag schwarze Roben und eine Gebetskette um den Hals, was den Erfolg der Prüfung
auch nach außen hin demonstriert. 
11.11. fahua 法華 („Lotosritual“)
Die Vormittage des zweiten bis sechsten Tages gehören fast ausschließlich den fahua-Ritualen, das
an diesen fünf Tagen zwei- bis dreimal durchgeführt wird. Der Name rührt von der Rezitation des
Lotossūtras her, das im Zentrum des Rituals steht und Verdienst generieren soll. Im Gegensatz zu
den  Erlösungsritualen  für  die  Verstorbenen  am  Nachmittag  sind  sie  den  Lebenden  und  ihren
Wünschen nach Glück, Gesundheit oder der Abwendung von Unheil (xiaozai 消災) gewidmet. Sie
können von Einzelpersonen oder ganzen Gruppen kostenpflichtig bestellt werden und tragen somit
letztlich auch zur Finanzierung des Fests bei. Vor dem Hauptaltar in der Mitte der Haupthalle wird
durch Absperrungen und Auslegen eines Teppichs ein spezieller Raum geschaffen, der nur durch die
Ritualteilnehmer,  Sektenmitglieder  und die jeweiligen Zielpersonen des Rituals betreten werden
darf.  In jedem Fall  sind dabei  die Schuhe auszuziehen.  Dieser spezielle  Raum wird erst  in  der
Mittagspause  des  sechsten  Tages  wieder  abgebaut,  nachdem  das  letzte  Fahua-Ritual  und  das
„Schriftleiter-Opfer“ (daishugong, s.o.) beendet worden ist.
Anordnung der Ritualteilnehmer:
1703Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 84f.
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Nachdem  alle  Teilnehmer  den  Ritualraum  betreten  und  ihre  Positionen  eingenommen  haben,
werden die  jeweils  zu lesenden Bände des  Lotossūtras durch den Ritualleiter  (chanzhu)  an die
sieben Rezitatoren verteilt. Daraufhin umläuft er entgegen dem Uhrzeigersinn den  qiantian-Tisch
und  sprenkelt  Wasser  in  die  fünf  Himmelsrichtungen  Osten,  Norden,  Westen,  Süden  und  das
Zentrum.  Ist  dies  beendet,  umläuft  er  den  Tisch  in  entgegengesetzter  Richtung  und  bringt
Weihrauch dar. Das Weihrauchstäbchen wird am Ende in ein kleines Weihrauchgefäß gesteckt, das
auf  dem  qiantian-Tisch  steht.  Nach  einigen  Minuten  gemeinsamen  Gesangs  werden  an  sieben
Stellen des umzäunten Bereichs Blumen auf den Boden geworfen, andere werden an die Rezitatoren
verteilt. Dieses als „Verteilung der Blumen“ (sanhua 散花) bezeichnete Ritual dient der Einladung
von sieben Buddhas und Bodhisattvas, am Ritual teilzunehmen. Wie mir mitgeteilt wurde, sind dies
die  Buddhas  Śākyamuni,  Amitābha  und  Bhaiṣajya  藥師 佛  sowie  die  Bodhisattvas  Guanyin,
Mañjuśrī 文殊師利 ,  Kṣitigarbha 地藏王 und Samantabhadra  普賢 . Anderen Aussagen zufolge
können die herbeigerufenen Gottheiten je nach Ermessen des Ritualleiters auch variieren. So finden
sich auf der im späteren Verlauf zu verlesenden „Bekanntmachung zur Bitte um Sicherheit,  der
Beseitigung  von  Unheil  und  Übel  sowie  dem Erlangen  von  Glück“  (Qi’an  xiaozai  jie’e  zhifu
wenshu 祈安消災解厄植福文疏) ebenfalls andere Namen: Wuji Shengzu, Zhenkong sanbao rulai
真空三寶如來, Guanyin, Kṣitigarbha, Jadekaiser 玉皇至尊, Sanguan dadi 三官大帝 und Beidou
xingjun 北斗星君. 
Haben alle sieben Rezitatoren die jeweils vier zu lesenden Kapitel beendet, werden die Bände durch
den Ritualleiter wieder eingesammelt. Nachdem die herbeigerufenen Gottheiten durch das Verlesen
der Bekanntmachung über die Wünsche der jeweiligen Zielperson informiert werden, werden einige
Gaben vom qiantian-Tisch zwischen den drei Ritualleitern und der bzw. den Zielpersonen hin- und
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Abbildung 10: Lotosritual
An beiden Seiten des abgesperrten Raums werden
drei kleine Tische aufgestellt, an denen jeweils ein
(männlicher)  „Sūtrameister“ (jingshi 經 師 )  einen
Teil des  Lotossūtras still  liest. Ein Siebenter kniet
vor  dem  houtian-Tisch.  Der  aktiv-performative
Ritualleiter  (chanzhu 懺 主 )  sowie  zwei
Begleiterinnen stehen vor dem qiantian-Tisch. Alle
10  Ritualteilnehmer  tragen  Mönchsroben.  Die  im
Ritual  zumeist  passive  Zielperson  des  jeweiligen
Rituals (zhaizhu 齋主) steht hinter dem Geschehen
und hält ein Weihrauchstäbchen in den Händen.
hergereicht.  Diese Gaben sind den im Ritual  herbeigerufenen Gottheiten  gewidmet.  Das Ritual
endet mit dem Zünden von Knallwerk auf dem Tempelvorplatz. Zuletzt bringt die Zielperson die ihr
nun überreichte Bekanntmachung sowie Papiergeld zum Ofen und verbrennt dort alles. 
11.12. zhaitian 齋天 („Verehrung des Himmels“)
Im Volksmund auch „Verehrung des himmlischen Herrn“ (bai tiangong 拜天公 ) genannt, wird
dieses dem Jadekaiser gewidmete Ritual am Morgen des sechsten Tages von ca. 6:30 Uhr bis 7:15
Uhr durchgeführt. Es dient dazu, Schutz und Beistand des Jadekaisers für das Fest zu erbitten. Die
Wahl  des  Schriftzeichens  „zhai“  zu  seiner  Benennung  rührt  möglicherweise  daher,  dass  dem
Jadekaiser  im Gegensatz  zu  volksreligiösen  Bräuchen nur  vegetarische  Opfergaben dargebracht
werden. Er selbst gilt den Vegetariern wie auch den meisten anderen Taiwanern, nicht nur als Teil
des  daoistischen  Pantheons,  sondern  als  oberste  Gottheit  und  Herrscher  des  Universums
schlechthin,  der  über  alle  Götter  und  Gottheiten  gebietet.  In  dieser  Funktion  liegt  auch  seine
Identifikation  mit  dem  Himmel,  dem  sonst  nur  im  Staatskult  geopfert  wurde,  begründet.1704
Informanten zufolge wird das Ritual in der Chaotiantang an diesem Tag durchgeführt, weil es der
15. Tag des 10. Mondmonats und damit ein dem „Wasserverwalter“ (Shuiguan 水官) gewidmeter
Festtag ist. Dieser als „dritter Uranfang“ (xiayuan 下元 ) bezeichnete Tag ist einer von drei den
„Drei Verwaltern“ (Sanguan 三官 ) von Himmel, Erde und Wasser gewidmeten Festtagen und ist
zudem eng mit dem Jadekaiserkult verbunden.1705 Nichtsdestotrotz ist der Zusammenhang zwischen
diesem Festtag und dem Ritual zur Verehrung des Himmels kein ursächlicher, wird es in anderen
zhaitang doch auch an anderen Tagen durchgeführt.1706 In allen Fällen findet es jedoch am Morgen
des sechsten Festtages statt.
Die  Verehrung  des  „himmlischen  Herrn“  in  den  zhaitang Taiwans  ist  bereits  während  der
japanischen  Kolonialzeit  nachgewiesen  und  wird  gemeinhin  damit  begründet,  dass  sich  die
Vegetarier  durch  seinen  Schutz  zusätzliche  Unterstützung  für  die  Wiedergeburt  im  westlichen
Paradies erhoffen.1707 Diese Assoziation ist vermutlich darauf zurückzuführen, dass das Reine Land
im Westen  auch  als  „westlicher  Himmel“  (xitian 西 天 )  und  der  über  es  gebietende  Buddha
Amitābha als „Herrscher des Westhimmels“ (Xitian jiaozhu 西天教主) bezeichnet werden.1708 
1704Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 79; Ma Shutian, Zhongguo Daojiao zhushen, 36.
1705Taiwan no shūkyō 臺灣の宗教, von Masuda Fukutarō 増田福太郎 (Tokyo: Yōkenoō, 1939), 110. Zum Kult der
Gottheiten in Taiwan siehe auch: Seiwert, Volksreligion und nationale Tradition, 79f.
1706Mindetang 2009: 6/19; Ciyinsi 2009: 12/20 (fiel auf den 03. Februar 2010); Tianlongtang in Nantou gegen Ende
2010: 11/22. Alle Daten entstammen Einladungskarten aus den jeweiligen Tempeln.
1707Bereits bei den frühesten landesweiten Untersuchungen zu Religionen in den Jahren 1915 bis 1918 konnten in
mehreren zhaitang Figuren des Jadekaisers ausgemacht werden, siehe z.B.: Jibyō chōsasho: Shinchikuchō 寺廟調査
書―新竹廳, 11023: Zhengshantang 證善堂 und 11067: Jishantang 積善堂.
1708Taiwan no shūkyō, 109.
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Das Ritual  findet  auf  dem Hallenvorplatz  auf  einem provisorisch errichteten Altar  statt.  Dieser
besteht aus drei Etagen, auf dem verschiedene Gottheiten aufgestellt werden. Unter ihnen befinden
sich  die  auch als  „Ehrwürdige  Mutter  des  Westens“  (Xiwangmu  西 王 母 )  bekannte  Wangmu
niangniang 王母娘娘, Mazu, Guanyin, Tudigong 土地公 sowie der als „dritter Prinz“ (Santaizi 三
太子) bekannte Nezha 哪吒  (skt. Nalakūvara). Buddhistischen Legenden zufolge ist er der dritte
Sohn und Beschützer des Himmelskönigs Vaiśravaṇa (chin. Pishamen tianwang 毘沙門天王), doch
schon während der späten Song-Zeit wurde er dem Gefolge des Jadekaisers zugerechnet.1709 Die
Hauptverehrungsgottheit dieses Rituals, der „himmlische Herr“ (tiangong 天公) wird als einziger
nicht figürlich dargestellt.  Ritualleiter ist Lin Purong, ihm assistieren vier ansässige Frauen. Die
Gesangsteile werden nicht durch zusätzliche Musikanten unterstützt, sondern lediglich durch die
üblichen  buddhistischen  Percussioninstrumente  Holzfisch  (muyu  木 魚 )  und  Handglöckchen
(yinqing 引磬 )  begleitet. Als Textgrundlage diente eine eigene Ausgabe der  Ritualanleitung zur
Verehrung des Himmels.1710 Obwohl sich beide Titel gleichen, bestehen scheinbar keine textlichen
und  performativen  Ähnlichkeiten  mit  dem buddhistischen  „Ritual  zur  Verehrung  des  Himmels
durch die Buße des Sūtras vom goldenen Licht“ (Jin’guangming chan zhaitian keyi 金光明懺齋天
科儀).1711 
Nachdem  das  Ritual  mit  kurzen  Gesangspassagen  begonnen  hat,  umkreisen  alle  fünf
1709Ma Shutian, Zhongguo Fojiao zhushen, 333f.
1710Zhaitian keyi 齋天科儀 , herausgegeben von Lin Purong (Zhanghua: Chaotiantang, 2008). Der im Longhua keyi
(Mindetang), 133-136 enthaltene Text unterscheidet sich mitunter stark von dem der Chaotiantang.
1711Der Ritualtext ist abgedruckt in: Kamata Shigeo, „Bukkyō girei“, 147-152.
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Abbildung 11: Anordnung des zhaitian-
Rituals
Die fünf Ritualleiter stehen mit Blick nach Süden vor
dem  provisorischen  Altar.  Die  Vollinitianden  haben
sich hinter ihnen vor dem Weihrauchkessel aufgereiht,
die Teilinitianden dahinter. Der Altar besteht aus drei
Etagen:
• vorderster  Altar:  Wangmu  niangniang,
Santaizi, Guanyin, Mazu, Tudigong (v.l.n.r.)
• mittlerer Altar: Mazu
• hinterer Atlar: Tiangong 
Ritualteilnehmer zunächst den Altartisch entgegen dem Uhrzeigersinn und versprenkeln Wasser in
die fünf Himmelsrichtungen. Kurz darauf umkreisen sie ihn in entgegengesetzter Richtung erneut
und bringen Weihrauch dar. Während der Gesang fortfährt, stellen sich vier männliche Teilnehmer
in gelben Gewändern an die beiden Seiten des Altars und beginnen still Texte zu rezitieren. Dabei
ist jeder von ihnen für jeweils einen Text verantwortlich. Sie lesen die beiden buddhistischen Texte
Pumenpin  普 門品  (das  Guanyinsūtra)  und  das  Diamantsūtra sowie  die  daoistischen  Texte
Wunderbare Schrift über die Reaktionen der Drei Verwalter (Sanguan ganying miaojing 三官感應
妙經) und Wahrhaftige Schrift über den Jadekaiser (Yuhuang zhenjing 玉皇真經). Währenddessen
verliest  Lin Purong die an den Jadekaiser gerichtete Bekanntmachung (Kouda Shangcang wenshu
叩答上蒼文疏), in der um Glück und Frieden gebeten und über die Textrezitation zur Vergeltung
seiner Güte berichtet wird. Ist dies beendet, übergibt Lin Purong Weihrauchstäbchen an einen der
Vollinitianden, der sich verneigt und sie an den nächsten weitergibt. Nach erneutem Gesang werden
Bittschriften der Initianden auf  gelbem Papier (Zhifu jinzhang 植福 金章 ,  „Goldener  Text  zur
Begründung  des  Glücks“),  eingesammelt  und  von  den  fünf  Ritualteilnehmern  vorgetragen.
Währenddessen  haben  die  vier  männlichen  Rezitatoren  ihre  Arbeit  beendet  und  verlassen  den
Ritualbereich  wieder.  Nun  werden  die  Bittschriften  auf  den  Altartisch  gelegt  und  die
Weihrauchstäbchen der  Initianden in einen kleinen Weihrauchkessel  auf  dem höchsten  der  drei
Altäre, der dem Jadekaiser gewidmet ist, gesteckt.
Im nun folgenden Teil werden unter langsamem Gesang nacheinander elf Speisengaben und drei
weitere  Dinge (die  rezitierten  Texte,  die  Bittschriften  und der  Weihrauchhalter)  vom Altartisch
genommen,  mit  Wasser  beträufelt  und  an  die  Vollinitianden  gegeben,  die  diese  untereinander
ehrerbietig  durchreichen  und  letztlich  den  Ritualleitern  zurückgeben,  die  diese  wieder  auf  den
Altartisch  stellen.  Nachdem  ein  nicht  am  Ritual  teilnehmender  Gast  gebeten  wurde,  die
halbmondförmigen Holzblöcke (jiaobei) zu werfen, trägt Lin Purong kniend etwas vor und leitet
damit die gemeinsame Lobpreisung der  Güte der Zehn ein: 1) Himmel und Erde, 2) Sonne und
Mond, 3) Staat (guojia) und Umwelt (shuitu 水土), 4) Eltern, 5) Jadekaiser, 6) Tianguan, 7) Diguan,
8) Shuiguan, 9) Huoguan 火官, 10) die Heiligen und Weisen der drei Lehren.1712 Diese sind offenbar
speziell auf dieses Ritual zugeschnitten und weichen vom Fünften bis Neunten von den üblichen
Zehn ab.1713 Zuletzt trägt Lin Purong eine weitere Bekanntmachung an die Buddhas, Götter und
Heiligen (fo shen sheng 佛神聖) vor, in der u.a. um den Schutz durch den Himmel (shangcang 上
蒼, also den Jadekaiser) und Beidou Xingjun 北斗星君 gebeten wird.1714 Eine schnelle Rezitation
des Herzsūtras beendet das Ritual.
1712Zhaitian keyi (Chaotiantang), 29ff.; Longhua keyi (Mindetang), 136.
1713Siehe z.B. das Da shi bao’en 大十報恩 in: Longhua Keyi (Mindetang), 67-71.
1714Zhaitian keyi (Chaotiantang), 35ff.
403
11.13. baibang 拜榜 („Verehrung der Bekanntmachung“)
Direkt im Anschluss an die „Verehrung des Himmels“ folgt in der Haupthalle die Ehrerweisung an
die Bekanntmachung (bangwen 榜文 ), in der über den erfolgreichen Verlauf des siebentägigen
Fests Bericht erstattet wird. Diese rituelle Handlung soll Verdienst schaffen. Die Praxis,  bangwen
anzubringen, ist auch im Mönchsbuddhismus verbreitet. 
Zu Beginn liegt die Bekanntmachung noch zusammengefaltet auf dem qiantian-Tisch im Inneren
der Haupthalle. Zwei männliche Teilnehmer in schwarzen Roben haben sich links und rechts des
Tischs postiert. Nachdem Lin Purong und eine weitere Anwohnerin der Chaotiantang den Anfang
gemacht haben, folgen zunächst die Vollinitianden. Erst  dann sind die Teilinitianden, aber auch
bereits  initiierte  Mitglieder  an  der  Reihe.  Sie  alle  bekommen  von  den  beiden  Männern  ein
Weihrauchstäbchen, verneigen sich dreimal und geben einen mit Geld gefüllten roten Umschlag ab.
Dieses Geld ist für die Helfer und die Musiker bestimmt. Haben alle dem bangwen ihre Verehrung
erwiesen,  wird  sie  durch  einen  Vollinitianden  nach  draußen  gebracht  und  dort  an  der  rechten
Außenmauer der Haupthalle angebracht. Vor ihr wird auch ein kleiner Altar aufgestellt. 
Wie auch die zuvor im Ritual der Verehrung des Himmels verlesenen Bittschriften der Initianden,
ist die Bekanntmachung als „Goldener Text zur Begründung des Glücks“ (Zhifu jinzhang 植福金
章 ) betitelt.1715 Darin sind die insgesamt 326 Namen aller  Ritualteilnehmer,  Initianden, Spender
(zhaizhu) und Helfer verzeichnet. Wie bereits weiter oben festgehalten, befinden sich darunter auch
die  Namen  von 19 Tempeln,  von denen  acht  zhaitang und 11  anderen  religiösen  Affiliationen
zuzurechnen  sind.  An  den  darauf  folgenden  Bericht  über  die  Erlösung  der  Ahnen  sowie  der
einsamen und opferlosen Seelen schließt sich das Beten für Frieden, Prosperität und Wohlstand im
gesamten Land, aber auch für Staat und Regierung, Soldaten und Beamte, den Weltfrieden, sowie
günstige klimatische Bedingungen an. Unterzeichnet ist es von Puwang als oberstem Ritualleiter im
Namen der „Wahren Lehre der Drachenblume“ (Longhua zhengjiao 龍華正教).
11.14. Jin’gang baojuan 金剛寶卷 („Schatzrolle des Diamantsūtras“)
Das am Nachmittag des sechsten Tages von ca. 14 Uhr bis 17:30 Uhr durchgeführte Ritual dient der
Erlösung der Ahnen der Initianden. Es besteht hauptsächlich aus der Rezitation der Song-zeitlichen
Schatzrolle über die rituelle Erklärung des Diamantsūtras (Jin’gang keyi baojuan 金剛科儀寶卷).
1715Ein leicht  abweichender  Vordruck  ist  enthalten  in:  Longhua keyi (Mindetang),  341f.  unter  dem Titel  „Qitian
guangchang chubangshi 七天光場出榜式“.
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1716 Da sich der Text aus zwei Kapiteln zusammensetzt, wird auch das Ritual zweigeteilt. Der erste
Teil wird von vier Frauen in schwarzen Roben bestritten, der zweite von vier Männern in gelben
Roben.  Charakteristisch  für  das  Ritual  ist  die  Vortragsweise  des  duijuan 對 卷  (wörtlich:
„gegenüberstehende Schriftrollen“), die meinen Informanten zufolge eine originäre Schöpfung der
Longhuapai sei, aber seit einiger Zeit auch von volksreligiösen Begräbnisspezialisten, vermutlich
den Shijiao 釋教 , verwendet werde (siehe dazu Kapitel  3.1.). Während die im Jin’gang baojuan
enthaltenen Passagen des Originaltextes des Diamantsūtras gemeinsam rezitiert werden, werden die
Kommentare und Erklärungen abwechselnd gesprochen oder gesungen. Im Text selbst sind diese
durch die Anmerkungen bai 白 (volkssprachige Erklärung), wen 問  (Frage) und da 答  (Antwort)
kenntlich gemacht. Diese abwechselnde Vortragsart ist jedoch entgegen mir gegenüber gemachter
Aussagen keine originäre Schöpfung der Longhuapai, sondern sie ist mindestens bis ins frühe 17.
Jahrhundert  zurückverfolgbar.  So  findet  sich  im  51.  Kapitel  des  berühmten  Ming-zeitlichen
Sittenromas Die Pflaumenblüte in der goldenen Vase (Jinpingmei 金瓶梅) eine kurze Beschreibung
einer gemeinsamen Rezitation des Textes. Zwei Vortragende sitzen sich an einem Tisch gegenüber,
während zwei weitere an den Seiten des Tisches stehen und den Buddhanamen rezitieren.1717
Als  Textgrundlage  diente  eine  neuere  Druckausgabe  der  buddhistischen  Verlagsbuchhandlung
Ruicheng shuju 瑞成書局 in Taizhong, die wiederum auf Druckplatten des Yongquan-Klosters 湧
泉禪寺 in Fujian basiert.1718
1716Zur Debatte um die Entstehung des Textes, siehe: Overmyer,  Precious Volumes, 34-38 und Yoshioka Yoshitoyo,
„Shōshaku kongō kagi no seiritsu ni tsuite“.
1717Jinpingmei cihua 金瓶梅詞話 , Erstdruck 1617, Lanling Xiaoxiao Sheng 蘭陵笑笑生  zugeschrieben (Beijing:
Renmin wenxue chubanshe, 1992),  455f. Siehe dazu auch: Sawada Mizuho, „'Kinpeibai shiwa' shoin no hōkan ni
tsuite“, 286-290. Mein Dank gebührt Rostislav Berezkin für diesen Hinweis.
1718Jin’gang keyi baojuan 金剛科儀寶卷 (Taizhong: Ruicheng shuju, 1996). Die im ZZK 129 enthaltene Ausgabe ist
auf 1835 datiert und inhaltlich offenbar mit der mir vorliegenden identisch, siehe: Jin'gangjing keyi baojuan 金剛經
科儀寶卷, ZZK 129. 
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Das  Ritual  beginnt  zunächst  mit  dem  gemeinsamen  Gesang  in  der  Haupthalle.  Kurz  darauf
verlassen alle Teilnehmer die Halle und bringen die Weihrauchstäbchen, die zuvor an die Initianden
verteilt wurden, in den dafür vorgesehenen Weihrauchkessel vor der linken Halle für die Seelen der
Ahnen. Daraufhin kehren alle Beteiligten in die Haupthalle zurück. Nun erst beginnt die Rezitation
des Jin’gang baojuan. Nachdem diese beendet ist, ziehen alle Teilnehmer erneut vor die linke Halle
der Ahnenseelen, wo durch einen Ritualteilnehmer eine Bekanntmachung verlesen wird. Eine letzte
Ehrerweisung in der Haupthalle mit kurzem Gesang beendet das Ritual.
11.15. Mengshan shishi 蒙山施食 („Die Mengshan-Speisung“)
Als wohl aufwendigstes und mit etwa drei Stunden Dauer längstes Ritual des ganzen Festes dient
dieses am Abend des sechsten Tages durchgeführte Ritual der Befriedung der opferlosen Seelen der
Umgebung (benjing wuyin zalei  guhun 本境五音 雜 類孤魂 ),  indem sie gespeist werden und
Papiergeld dargebracht wird. Daher auch die Bezeichnung des Rituals als „Speisung“ (shishi 施食
oder  pushi 普施 ).  Ziel  ist  es,  ihnen  die  Rückkehr  an  ihren  ursprünglichen  Herkunftsort  zu
ermöglichen,  damit  sie  in  dieser  Gegend  keinen  Schaden  mehr  anrichten  können.  Das  mit
esoterisch-buddhistischen  Praktiken  durchsetzte  Ritual  geht  Überlieferungen  zufolge  auf  den
während der Song-Zeit lebenden indischen Mönch Budong  不動  zurück, der auch als  dharma-
Meister Ganlu 甘露法師 bekannt war und auf dem Berg Meng 蒙山 in Zentral-Sichuan ca. 130km
südwestlich von Chengdu gelebt haben soll.1719 Das Ritual gibt es in einer kurzen Variante,  die
1719Ōfuchi Ninji, „Dōkyō girei“, 814.
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Abbildung 12: Anordnung des Jin’gang duijuan
Zusätzlich  zum  qiantian-Tisch  werden  vier  kleinere  Tische
aufgebaut,  die  den  fünf  buddhistischen  Schutzgottheiten
Skanda  und  den  vier  Himmelskönigen  zugeordnet  werden.
Diese werden durch „Namensschilder“ (xiangwei 香位 ) mit
Bild dargestellt, die in ein Gefäß gesteckt werden. Vier davon
sind  mit  Reis  gefüllt  (Himmelskönige),  einer  mit
Weihrauchasche  (Skanda).  Die  vier  Himmelskönige  werden
ihren jeweiligen Himmelsrichtungen zugeordnet:  Dhṛtarsaṣtra
持國 天 王  im  Osten,  Virūḍhaka 增長天 王  im  Süden,
Virūpākṣa  廣目天王 im Westen und Vaiśravaṇa 多聞天王 im
Norden; Skanda (chin. Weituo 韋馱) steht im Zentrum auf dem
qiantian-Tisch.  An  den  vier  zusätzlichen  Tischen  sitzen  die
jeweils vier Teilnehmer und rezitieren das  Jin’gang baojuan.
Die Initianden sitzen in der Mitte und lesen mit.
knapp zwei  Stunden in Anspruch nimmt,  sowie dieser längeren.  Auch in der Abendliturgie  der
buddhistischen Mönche gibt  es  eine  Mengshan-Speisung,  die  wahrscheinlich die  kürzeste  Form
dieses Rituals darstellt  und dort  der Befreiung der Hungergeister  dient.1720 Der dort  verwendete
Ritualtext weist jedoch nahezu keine Gemeinsamkeiten mit dem hiesigen auf. Interessanterweise
weicht auch die im Longhua keyi der Mindetang enthaltene Version an einigen Stellen von der hier
zum Einsatz gekommenen ab.1721
Der Hauptteil des Rituals findet außerhalb des Tempelgebäudes statt.  Direkt vor der Haupthalle
werden in U-Form mehrere Tische aufgebaut, an dem die Ritualteilnehmer später Platz nehmen.
Dabei werden auf den Treppen drei Tischreihen angeordnet: Der oberste Tisch ist für den leitenden
„Diamantmeister“ (Jin’gang shangshi 金剛上師 ) sowie acht Assistentinnen vorgesehen. An den
beiden unteren Tischreihen werden im Verlauf des Rituals die Initianden Platz nehmen und still
buddhistische Texte rezitieren. In der mittleren Reihe werden die Vollinitianden das Diamantsūtra
und  in  der  unteren  Reihe  die  Teilinitianden  das  Amitābhasūtra lesen.  An  der  Vorderseite  des
obersten Tischs, hinter dem der Diamantmeister und seine Assistentinnen stehen, wird eine weitere
Bekanntmachung (bangwen) mit dem Titel  Ganlu menkai 甘露門 開  („Das Tor des süßen Taus
öffnet sich“) angebracht.1722 Das Tor des Ambrosias „süßer Tau“ (ganlu 甘露, skt. amṛta) zu öffnen,
symbolisiert  im  Buddhismus  gemeinhin  die  Speisung  der  Hungergeister.1723 Auf  dem
bühnenähnlichen Bereich  hinter  der  obersten  Tischreihe  nehmen zudem zwei  der  drei  Musiker
Platz.  Die anderen  beiden gegenüberliegenden Tischreihen der  U-förmigen Anordnung sind für
bereits  initiierte  Mitglieder  vorgesehen,  die  im Hauptteil  des  Rituals  ebenfalls  Texte  rezitieren
werden.
Leiter  des  Rituals  ist  der  ansässige  Ceng  Puquan  曾 普 銓 ,  der  nun  den  Titel  „Oberster
Diamantmeister“ trägt. Dieser ist v.a. im tantrischen Buddhismus ein übliches Epitheton für den
Buddha Vairocana.1724 Daher ist es nicht verwunderlich, dass Ritualleiter Ceng auch eine sogenannte
Vairocana-Mütze (Pilumao 毘盧帽) trägt, die übrigens auch von buddhistischen Mönchen während
des als „Geisterfest“ bekannten Yulanpen-Fests 盂蘭盆會 getragen wird, das in ähnlicher Weise auf
die Speisung der Hungergeister abzielt.1725 Im Laufe des Rituals wird noch die „Krone der Fünf
Buddhas“ (Wufoguan 五佛冠 ) darauf geklebt.  Lin Meirong und Zu Yunhui zufolge symbolisiert
dies die Verwandlung des Ritualleiters in Mulian 目蓮 (Maudgalyāyana), da dieser die Krone von
1720Der Originaltext ist enthalten in:  Fomen bibei kesongben, 57-65 und Kamata Shigeo,  Chūgoku no Bukkyō girei,
471ff. Diskutiert und übersetzt in: Günzel, Die Morgen- und Abendliturgie der chinesischen Buddhisten, 149-158.
1721Yujia Mengshan shishi keyi 瑜伽蒙山施食科儀, Nachdruck einer handschriftlichen Version von 1966, datiert auf
1978, niedergeschrieben von Pengcheng Puhuo 彭城普活; Longhua keyi (Mindetang), 288-323.
1722Ein ähnlicher Vordruck findet sich in: Longhua keyi (Mindetang), 365f.
1723Soothill/Hodous, 393.
1724Günzel, Die Morgen- und Abendliturgie der chinesischen Buddhisten, 146; FGDCD, 718.
1725Ma Shutian, Zhongguo Fojiao zhushen, 75.
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Guanyin  erhalten  hatte,  als  er  in  die  Hölle  hinabgestiegen  ist,  um  seine  leidende  Mutter  zu
befreien1726 – eine Erklärung, die mir gegenüber so nicht geäußert wurde.  Da der Ritualleiter als
„höchster  Diamantmeister“  bezeichnet  wird  und  zudem  noch  die  Vairocana-Mütze  trägt,  wäre
jedoch eher von einer Verwandlung in ebendiesen Buddha auszugehen. Die angesprochenen fünf
Buddhas  sind  die  Buddhas  der  fünf  Himmelsrichtungen:  Vairocana  毘盧舍那  im  Zentrum,
Akṣobhya 阿閦佛 im Osten, Amitābha 彌陀佛 im Westen, Ratnasaṃbhava 寶勝佛 im Süden und
Amoghasiddhi 成就佛 im Norden.1727 Assistiert wird ihm von acht Frauen in schwarzen Roben mit
gelben Übergewändern.
Ein weiterer, aber wesentlich kleinerer temporärer Altar wird am Eingangstor zum Tempelgelände
aufgestellt und ist dem „alten Herrn“ (Dashiye 大士爺) gewidmet. Diese auch als „Großer Herr mit
dem verbrannten Gesicht“ (Mianran dashi 面燃大士  oder  Jiaomian dashi 焦面大士 ) bekannte
Gestalt wurde durch Informanten und Anwohner wahlweise als „Geisterkönig“ (Guiwang 鬼王 )
und damit Oberstem der Geister oder als Manifestation des Bodhisattvas Guanyin vorgestellt. In
gewisser  Weise sind beide Deutungen korrekt,  da sich  Mianran dashi in einer  Geschichte dem
Buddhaschüler Ananda zunächst als „Geisterkönig“ vorstellt und seine wahre Identität als Guanyin
erst später aufgedeckt wird.1728 Er ist ein Aufpasser und soll über den geregelten Verkehr der Seelen
während des Rituals wachen.
1726Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 226.
1727Zum  problematischen  Begriff  der  fünf  „Dhyāni-Buddhas“  (wörtlich:  „Meditationsbuddhas“),  wie  diese  oft
bezeichnet werden, siehe: Keown und Golzio, Lexikon des Buddhismus, 65.
1728Kamata Shigeo, Chūgoku no Bukkyō girei, 219. Auch Zhang Kunzhen gibt lediglich die Erklärung, dass Mianran
dashi der Geisterkönig sei: Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 68.
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Abbildung 13: Laufwege während 
der Mengshan-Speisung
Beginn und Ende in der Haupthalle 
1. Initianden beten in der Haupthalle
2. Altartisch der Ahnen (jiuxuan qizu)
3. Altar für die opferlosen Geister
4. Altar für Mianran dashi: die Augen
werden geöffnet
5. Vorbereitung des Hauptteils
6. Hauptteil, Speisung der Geister
7. Ende in der Haupthalle
Der das Ritual vorbereitende Teil wird als „Belärmen der Sitze und Zelte“ (nao zuopeng 鬧座棚)
bezeichnet und dient der Reinigung des gesamten im Ritual abzulaufenden Raumes. Unter tosender
musikalischer Begleitung werden Kerzen angezündet, Goldpapier wird verbrannt und Feuerwerk
wird  gezündet.  Erst  dann  beginnt  der  erste  Ritualteil  in  der  Haupthalle.  Dort  haben  sich  die
Ritualteilnehmer in zwei Reihen links (Frauen) und rechts (Männer) des houtian-Tischs aufgestellt;
der Leiter Ceng Puquan sowie zwei weitere Frauen haben sich vor dem Tisch postiert. Nachdem der
gemeinsame Gesang eingesetzt hat und Weihrauch dargebracht wurde, folgt schon nach wenigen
Minuten der Umzug zum Altartisch vor der Halle der Ahnen (jiuxuan qizu). Zunächst wird heiliges
Wasser versprenkelt, dann wendet man sich dem Altar für die opferlosen Geister zu. Bald darauf
ziehen alle Beteiligten zum Altar des  Mianran dashi am Tempeltor.  Dort werden der papiernen
Figur durch Ceng Puquan die zuvor noch verschlossenen Augen geöffnet (kaiguang 開光) und er
wird einsatzfähig gemacht. Wiederum nach nur wenigen Minuten ziehen alle Beteiligten unter dem
Singen  von  „Namu  Amituofo“  und  musikalischer  Begleitung  an  allen  auf  dem  Rest  des
Tempelgeländes aufgestellten Gabentischen mit den Opfergaben der Gäste vorbei und reinigen sie
durch das Schwenken von Weihrauch und das Versprenkeln von heiligem Wasser.
Nun sammeln sich die Teilnehmer zunächst im Innenbereich des U-förmigen Raumes und bereiten
durch das Darbringen von Weihrauch und Kotaus den Ort für den nun folgenden Hauptteil des
Rituals  vor.  Erst  dann begeben sich  Leiter  und Assistentinnen auf  die  höchste  Tischebene und
nehmen  ihre  Plätze  ein.  Dabei  setzt  sich  Ceng  Puquan  im  Lotossitz  auf  einen  „Schatzthron“
(baozuo 寶座 )  genannten  Tisch  –  eine  allgemein  übliche  Bezeichnung  für  den  Thron  eines
Buddhas. Nachdem er wieder reinigendes Wasser versprenkelt hat sowie das „Mantra des großen
Mitgefühls“ (Dabeizhou 大悲咒) rezitiert und einige begleitende Mudras gezeigt wurden, kleben
ihm zwei Assistentinnen die „Krone der Fünf Buddhas“ (Wufoguan) auf den Vairocana-Hut. Unter
dem Einsatz weiterer Mudras und Mantras wirft Ceng Puquan fünfmal ungekochten Reis auf den
Ritualplatz,  der zur  weiteren Reinigung dienen soll.1729 Erst  jetzt  nehmen die  Initianden an den
beiden unteren Tischreihen Platz und beginnen mit der Rezitation ihrer jeweiligen Texte.
Nun beginnt Ceng Puquan, während des Gesangs weiterer Spruchformeln mit dem Läuten zweier
Klingeln (ling 鈴), um alle göttlichen Wesen zur Teilnahme am Ritual zu bitten. Kurz darauf besingt
er den „dämonenbezwingenden Donnerkeil“ (jin’gang xiangmo chu 金剛降魔杵), um üble Wesen
fernzuhalten.1730 Ist dies beendet, folgt die Zufluchtnahme zu den Drei Schätzen Buddha,  dharma
1729In der von Lin Meirong und Zu Yunhui, „Zaijia Fojiao“, 226 beschriebenen Mengshan-Speisung wurde zuerst Reis
verstreut und dann die Wufoguan aufgesetzt.
1730Yujia Mengshan shishi keyi, 34-41.
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und saṅgha, die durch eine vierte – die Zufluchtnahme zum „Guru“1731 – ergänzt wird.1732 Nachdem
erneut  Reis  geworfen  und  weiter  gesungen  wurde,  wird  108 Mal  das  berühmte  „sechsteilige
Mantra“ (liuzi zhenyan 六字真言) „Oṃ Maṇipadme Hūṃ“ (chin. an mani bami hong 唵嘛呢叭咪
吽) gesungen. Die Verbindung der Formel mit der Speisung der opferlosen Seelen rührt vermutlich
von den vielen Geschichten seiner Wunderkräfte her, die mitunter auch über die Beseitigung von
Hungersnöten berichten.1733
Auf das dreimalige Singen eines „Mantras zur Vertreibung der Dämonen“ (qianmo zhenyan 遣魔真
言) und eine erneute Zufluchtnahme zu den Drei Schätzen sowie des „Diamantmeisters“ folgt die
Anrufung von insgesamt 36 Buddhas.1734 Nun wird still das  Herzsūtra rezitiert und Ceng Puquan
fährt fort, Mudras zu zeigen, während alle anderen Beteiligten gemeinsam singen. Dabei zeigt Ceng
Puquan ein „Mudra zum Darbringen der Speisen“ (fengshi yin 奉食印 ).1735 Nachdem sich die
Prozedur des Zeigens von Mudras und Singens von Mantras viermal wiederholt hat, verlassen die
Initianden ihre Tische und begeben sich in die Haupthalle. Daraufhin zeigt Ceng ein „Mudra zur
Zerstörung der Höllen“ (po diyu yin 破地獄印 ), spricht ein Mantra und befiehlt das Öffnen der
Höllentore.  Dabei  bittet  er  Kṣitigarbha (Dizangwang  pusa) zu  erscheinen  und  sein  Gelöbnis
einzulösen, erst dann zum Buddha zu werden, wenn alle Höllenwesen erlöst sind. Danach huldigt er
dem „Geisterkönig“ bzw. Mianran dashi, weiteren Göttern, die mit der Überwachung der Unterwelt
beauftragt sind – wie beispielsweise dem Stadtgott  oder Yama  (Yanluowang  閻羅王 )  – sowie
anderen Höllenbeamten.1736 Nun übergibt Ceng Puquan in seiner Funktion als „Diamantmeister“
den Ahnengeistern die Speisen. Er bittet sie, zu erscheinen und die „dharma-Speisen des süßen
Taus“ (ganlu fashi 甘露法食 ) anzunehmen. Daraufhin folgt ein Ritualteil, auf den vor allem die
jüngeren Gäste des Festes gewartet haben: Während die Assistentinnen weitersingen, wirft Ceng
Puquan nach und nach Speisengaben nach vorn zu der schon bereit stehenden Schar an Gästen, die
alle versuchen, etwas davon zu erhaschen und mit nach Hause zu nehmen. Bevor sie geworfen
werden, beträufelt er sie jedoch noch mit Wasser. Unter den Gaben finden sich neben Obst v.a. auch
Süßigkeiten.
Der nun folgende Teil ist mit dem Großteil der von Marcus Günzel beschriebenen und übersetzten
Kurzvariante der Mengshan-Speisung in der Abendliturgie des monastischen Buddhismus bis auf
1731Das Wort „gulu 孤嚕“ ist offenbar eine Transliteration dieser Bezeichnung eines Lehrers, die im Buddhismus
hauptsächlich  in  seiner  tantrischen  Spielart  auftaucht.  Zudem  ist  es  eine  andere  Bezeichnung  für  den
„Diamantmeister“, vgl. FGDCD, 718.
1732Yujia Mengshan shishi keyi, 42.
1733Zum Problem der Deutung des oft als „Verehrung dem Juwel im Lotos“ oder ähnlich übersetzten sechssilbigen
Mantras, siehe: Studholme, The Origins of Oṃ Manipadme Hūṃ, Kap. 6 und 108.
1734Yujia Mengshan shishi keyi, 54ff., 61-76, 79-87.
1735Yujia Mengshan shishi keyi, 116.
1736Yujia Mengshan shishi keyi, 124-132.
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wenige Schriftzeichen nahezu identisch.1737 Die Übereinstimmung beider Rituale beginnt mit dem
„Mantra zur Zerstörung der Höllen“, dem „Mantra zur Auflösung von Feindschaften“ (jie yuanjie
zhenyan 解冤結真言) und diversen Verehrungsformeln. Darauf folgen die Zufluchtnahme zu den
Drei  Schätzen,  ein  Reuebekenntnis  und  insgesamt  acht  Bodhisattva-Gelübde.  Weitere  Mantras
dienen  der  Vernichtung  des  Karmas  der  betreffenden  Seelen,  der  Öffnung  ihrer  Kehlen,  der
Umwandlung der Speisen (in eine ihnen essbare Weise) sowie der Verleihung der Ordensregeln. In
einem  gātha-Teil  wird  nun  die  Hoffnung  geäußert,  dass  die  Seelen  satt  werden  und  ihre  Gier
verlieren, dass sie  die Unterwelt verlassen und ins Reine Land geboren werden, sowie dass das
Verdienst dieses Rituals sie zum Buddhaweg bringt. Mit der daraufhin durch Mantras vollzogenen
Speisung enden jedoch die Gemeinsamkeiten beider Ritualversionen. Auch in diesem Teil singen
lediglich die acht Assistentinnen, während Ceng Puquan als Symbol der Speisung gekochten Reis
aus einer Schale nach vorn wirft. Wie auch bei der von Günzel beschriebenen Variante werden alle
Teile jeweils dreimal gesungen. 
Nach einem kleinen Sprung im Ritualtext1738 führt Ceng Puquan erneut Mudras und Mantras aus,
die  sowohl der  Speisung von Hungergeistern (egui 餓鬼 )  als  auch „karmisch beeinträchtigten
Geistern“  (yezhanggui 業障鬼 )  dienen.  Es  wird  erneut  Wasser  auf  den  U-förmigen  Raum
gesprenkelt, kurz darauf wirft Ceng Puquan drei größere Speisengaben (vermutlich Mantou) nach
vorn, die jeweils von einer Person zu fangen sind. Sofort im Anschluss hält Ritualleiter Ceng das
„Mudra der allumfassenden Speisung“ (pu gongyang yin 普供養印) und spricht das dazugehörige
Mantra. Daraufhin wird von allen Beteiligten siebenmal im Stillen das „Mantra der Hinübergeburt
[ins Reine Land]“ (wangshengzhou 往生咒 ) rezitiert. Nachdem in einem nun folgenden Gesang
über die Erlösung aller Wesen gesungen wurde, bittet Ceng Amitābha (Wuliangshou rulai 無量壽如
來 ), die Sünden der Verstorbenen wegzunehmen und ihnen die Wiedergeburt im Reinen Land zu
ermöglichen.  Daraufhin  trägt  er  eine  Bittschrift  vor.1739 Ein  „Mudra  zur  Vollendung  der
Darbringung“ (yuanman fengsong yin 圓滿奉送印) und das dazugehörige Mantra leiten kurz nach
21 Uhr das Ende des Rituals ein. Nachdem der Hauptteil auf dem Tempelvorplatz beendet wurde,
begeben sich alle Teilnehmer erneut in die Haupthalle, wo ein letzter gemeinsamer Gesang das
knapp  dreistündige  Ritual  beendet.  Unmittelbar  wird  mit  dem  Abbau  der  Altäre  und  Tische
begonnen. Die Gäste nehmen ihre Gaben wieder mit und verbrennen reichlich Papiergeld.
1737Günzel,  Die Morgen- und Abendliturgie der chinesischen Buddhisten,  149-156. Vgl.  auch beide Originaltexte:
Yujia Mengshan shishi keyi, 137-151 und Fomen bibei kesongben, 57-62.
1738Yujia Mengshan shishi keyi, 151-173 wurden ausgelassen.
1739Yujia Mengshan shishi keyi, 209-220.
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11.16. chuifan 炊飯 („Dämpfen des Reises“)
Dieses  am frühen  Morgen  des  ersten  und  letzten  Tages  durchgeführte  Ritual  dient  dazu,  den
speziellen  Klebreis für  das  dharma-Boot-Ritual  dieser  Tage  zuzubereiten.  Im  Gegensatz  zur
Herstellung anderer Opferspeisen wird es dezidiert als ritueller Akt wahrgenommen, da es nicht in
der normalen Tempelküche stattfindet und der Zubereitende zudem eine schwarze Ritualrobe trägt.
Da  das  Ritual  in  besonderer  Weise  buddhistische  und  traditionell-chinesische  kosmologische
Vorstellungen verbindet  und im Handeln symbolisch expliziert,  soll  es  hier  etwas ausführlicher
behandelt werden.1740
Obwohl leider keine historischen Beschreibungen des tatsächlichen Ritualverlaufs vorliegen, weist
die  rituelle  Zubereitung  und kollektive  Verspeisung des  wahlweise  als  ci 糍  oder  ciba 糍粑
bezeichneten  Klebreises  möglicherweise  Parallelen  zu  ähnlichen  Praktiken  im  Qing-zeitlichen
Südchina auf. So berichten Akteneinträge des 18. und 19. Jahrhunderts mehrfach von Luo-Sekten,
die  ob  ihrer  rituellen  Verwendung  von  Klebreis  von  Außenstehenden  oft  als  „Klebreissekten“
(Cibajiao 糍粑教 oder餈巴教) bezeichnet wurden.1741 Schon 1730 berichten erste Akteneinträge
von Sekten dieses Namens überall in Zhejiang, die v.a. Reuerituale (baichan 拜懺 ) durchgeführt
haben sollen.1742 Ein detaillierterer Eintrag aus dem Jahr 1735 berichtet von einer auch unter dem
Namen „Versammlung der Drei Fahrzeuge“ (Sancheng hui  三乘 會 ) firmierenden Gemeinde im
Kreis Nanling  南陵縣  in Südost-Anhui. Da bei ihr eine Inschrift gefunden wurde, auf der die
Schriftzeichen „Patriarch Luo“ (Luozu 羅祖) prangten und einige Anhänger über religiöse Namen
mit dem Anfangsschriftzeichen „pu“ verfügten, ist zumindest von einer Nähe zur Longhuapai oder
der Familientradition auszugehen. In den Aussagen der befragten Mitglieder ist von nächtlichen
Rezitationsritualen  die  Rede,  bei  denen  große  Kerzen  angezündet  und  Klebreis  in  Stücke
geschnitten und kollektiv verzehrt  wurde.1743 Eine weitere Sekte dieses Namens taucht im Jahre
1814 in Hangzhou auf und steht wie anhand der verhafteten Personen erkennbar zweifellos der
Tradition der Yao-Sippe nahe. Bei ihr wurde neben den Fünf Büchern auch das Handbuch Rituale
und Zeremonien der Wahren Schule (Zhengzong keyi 正宗科儀) ausfindig gemacht.1744 Andererseits
gab es offenbar aber auch andere religiöse Gemeinschaften, die ähnlich bezeichnet wurden, aber
keine offensichtlichen Beziehungen zu Luo-Sekten hatten, wie beispielsweise im Fall einer 1807
1740Vgl. auch die detaillierten Beschreibungen in: Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian
zhi yanjiu“, 76-79 und die leicht abweichenden Vorgaben im Longhua keyi (Mindetang), 328-340.
1741Die Schriftzeichen 糍 und 餈 sind Synonyme, siehe: THSYCD, 729.
1742Yongzheng 8/6/6, ZPZZ Li Wei 李衛, Qingdai wenzi yudang 清代文字獄檔 (Shanghai: Shanghai shudian, 1986),
949.12-13.
1743Yongzheng 13/5/12, ZPZZ Zhao Hong’en 趙弘恩 und Zhao Guolin 趙國麟, Shiliao xunkan, Bd. 11, 373a06-08.
1744Ma/Han, 273.
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aktenkundig gewordenen „Klebreisvereinigung“ (Cibahui 糍粑會 ) in Sichuan.1745 In dieser Sekte
wurde der Klebreis offenbar dazu benutzt, um „Buddhafiguren“ (foxiang 佛像 ) herzustellen.1746
Zudem bestätigt eine auf 1856 datierbare Sammlung von Hallenregeln aus der Dehuatang in Taiwan
das Vorhandensein von Ritualgegenständen wie der „Acht-Trigramme-Schalen“ (baguaqu 八卦��)
oder der „Himmel-und-Erde-Schale“ (qiankunqu 乾坤��), die beide im hier beschriebenen Ritual
verwendet werden und dabei wichtige kosmologisch-symbolische Funktionen erfüllen. Auch wenn
anhand dieser Informationen keine konkreten Aussagen über Ritualabläufe möglich sind, ist die
Verwendung  dieser  Ritualgegenstände  dennoch  bis  in  die  Mitte  des  19.  Jahrhunderts
zurückverfolgbar.1747 
Doch möchte ich nun zum Ritual des Reisdämpfens zurückkommen. Der dafür verwendete Reis
wird  im  Vorfeld  durch  bereits  initiierte  Mitglieder  oder  Vollinitianden,  in  jedem  Falle  jedoch
Vollzeitvegetarier, in mühevoller Kleinstarbeit  Korn für Korn ausgewählt. Dazu wird der Reis auf
einem Tisch links neben der Haupthalle ausgeschüttet und dann mittels des Ringfingers der rechten
Hand ausgesiebt. Zhang Kunzhens Beobachtungen in der Fuyantang 福源堂 in Wuri zufolge fand
es dort jedoch auf dem qiantian-Tisch in der Haupthalle statt.1748 Am jeweiligen Vorabend wird er
dann in ein als „Himmel-und-Erde-Sack“ (qiankundai 乾坤袋) bezeichnetes Tuch eingewickelt und
über Nacht in Wasser eingelegt. Die Ritualprozedur beginnt gegen 5 Uhr morgens und nimmt knapp
zwei Stunden in Anspruch. Es ist kein bestimmter Grad der Mitgliedschaft dafür nötig. Bei den am
1.  und  15.  Tag  des  Monats  regelmäßig  durchzuführenden  Ritualen  sollte  normalerweise  auch
Klebreis verwendet werden, faktisch ist dies aber zu aufwendig und wird deshalb nicht oder nur
selten in die Tat umgesetzt.
Der  Ritualleiter  beginnt  zunächst,  dass  Dampfkörbchen  für  die  Zubereitung  des  Reises
vorzubereiten. Als erstes wird auf den Boden des Körbchens ein Seil in Form des bekannten Taiji-
Symbols 太極 ausgelegt, welches dieses auch repräsentieren soll. Dieses Seil ist es auch, mit dem
der Klebreis später im  dharma-Boot-Ritual durch vier männliche Teilnehmer geteilt und für die
Ritualteilnehmer verzehrfertig gemacht wird. Als nächstes wird der  qiankundai aus dem Wasser
genommen und in das Dampfkörbchen gelegt. Er und der darin befindliche Reis wird nun dazu
verwendet, die Welt in mikrokosmischer Form nachzubilden – daher auch seine Bezeichnung als
„Himmel-und-Erde-“ oder „Weltsack“. Dazu hält der Ritualleiter den Sack mit der rechten Hand
fest und drückt von der Unterseite des Sacks den Ringfinger seiner linken Hand nach oben. Dann
1745Jiaqing 12/6/renwu 壬午 (Renzong Ruihuangdi  shilu 仁宗睿皇帝實録 ,  j.  181),  QSL 30,  387a13-15.  Li
Shangying, „Qian Jia shiqi de Laoguan zhaijiao he Cibajiao ji qi fan Qing huodong“, 17f. hält diese und die 1735
aktenkundig gewordenen Sekte allein aufgrund gleicher Exonyme für zur gleichen Tradition gehörend, was wie in
den vielen Fällen von „Dachengjiao“ etc. eine höchst fragwürdige Vorgehensweise ist.
1746Li Shangying, „Qian Jia shiqi de Laoguan zhaijiao he Cibajiao ji qi fan Qing huodong“, 18.
1747Gongji Dehuatang shengji 恭紀德化堂勝跡, datiert auf 1856, TWZJZL II-4, 38f. 
1748Zhang Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 76.
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legt er den Sack so auf das Dampfkörbchen und öffnet ihn. In der Mitte, wo er noch immer mit
seinem Ringfinger  von unten  hält,  hat  sich  eine  kleine  Wölbung  gebildet,  die  er  nun von der
Oberseite her mithilfe von Essstäbchen noch etwas höher zieht. Dies symbolisiert den Weltenberg
Sumeru (chin. Xumishan 須彌山), die axis mundi nach buddhistischer Weltsicht. Nun macht sich
der Ritualleiter daran, die Kontinente der vier Weltgegenden (si da buzhou 四大部洲) herzurichten.
Dazu lockert er mithilfe der Essstäbchen den Reis in den vier Himmelsrichtungen. Von besonderer
Bedeutung ist dabei der Jambūdvīpa (nan shanbuzhou 南贍部洲) genannte südliche Kontinent, der
nach chinesischer Auffassung mit China gleichzusetzen ist. Der buddhistischen Weltsicht zufolge
ziehen sich zwischen Sumeru im Zentrum und den vier Kontinenten Kreise von Bergen und Seen,
die zusammen mit dem Weltenberg neun Bergkreise und acht Meereskreise ergeben. Diese erschafft
der Ritualleiter, indem er mit den Essstäbchen den Reis zunächst in drei Kreisen entgegen und dann
in neun Kreisen im Uhrzeigersinn auflockert. Wenn dies geschehen ist, werden der Reis wieder mit
dem Rest des Tuchs und auch das Körbchen selbst zugedeckt, das Essstäbchenpaar wird darauf
gelegt und ein Weihrauchstäbchen wird angesteckt. Die Stäbchen zeigen dabei nach „Norden“, was
die Wiedererkennung der Himmelsrichtungen nach dem Dämpfen für den zweiten Teil des Rituals
ermöglicht. 
Nun nimmt der Ritualleiter den Dampfkorb und umkreist den qiantian-Tisch dreimal entgegen und
achtmal im Uhrzeigersinn.1749 In jeder Runde verneigt er sich einmal in Richtung der Hauptgottheit
Guanyin. Dann bringt er das Dampfkörbchen in eine kleine Kochnische im linken Tempelbereich
und stellt es auf einen Wok, in dem Wasser bereits zum Sieden gebracht wurde. Während der Reis
nun für gut 30 Minuten dämpft, stellt sich der Ritualleiter neben den Herd. Zunächst hält er unter
seiner Robe – also für Außenstehende nicht erkennbar – Mudras und rezitiert still 108 Mal geheime
Formeln (mizhou 密咒 ). Einer undatierten handschriftlichen Anleitung des Ciyinsi zufolge sollen
dabei das „geheime gātha des kleinen Fahrzeugs“ (xiaocheng miji 小乘密偈) und das „gātha der
drei Fahrzeuge“ (sanchengji 三乘偈) rezitiert werden.1750 
Nachdem der Reis fertig gedämpft ist, bringt der Ritualleiter das Dampfkörbchen wieder zurück auf
denselben Tisch im linken Bereich der Haupthalle. Dort beginnt er, zunächst zwei Schälchen mit
Reis zu füllen, die jeweils mit den Schriftzeichen qian 乾  (Himmel) und kun 坤  (Erde) versehen
1749Es ist nahe liegend, dass die drei bzw. acht Umkreisungen des Ritualleiters numerologisch den drei bzw. acht
Kreisen im Dampfkörbchen entsprechen sollen.  Möglicherweise hat  sich der  Ritualleiter  bei  der  Anzahl  seiner
Tischumkreisungen lediglich verzählt.
1750Die  Vorgaben  des  Longhua  keyi (Mindetang),  330  sprechen  davon,  die  Formeln  xiaocheng,  dacheng und
Neixinjing 內心經  jeweils siebenmal  zu wiederholen.  Wie ein Mitglied der  Rezitationsgruppe der  Dehuatang
berichtet, wird letzteres den Initianden während des Initiationsfestes gelehrt (Interview Lin Chaocheng  1997/6/7,
Songjingtuan, Chen Jinzhi  陳錦治 ).  Jedoch kann es bei der Prozedur von Chaotiantang, Ciyinsi und Mindetang
durchaus  auch  Unterschiede  geben.  So  schreibt  die  eben  zitierte  Anleitung  beispielsweise  nicht  vor,  mit  dem
Dampfkörbchen in der Hand den qiantian-Tisch drei- bzw. neunmal zu umkreisen.
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sind. Dazu benutzt er einen „Weisheitslöffel“ (borechi 般若匙) genannten Löffel. Er entnimmt den
Reis  aus  den  „vier  Kontinenten“  des  Dampfkörbchens  und  platziert  ihn  an  den  jeweils
entsprechenden  Positionen  in  den  kleinen  Schälchen  –  eine  weitere  Stufe  von
Mikro-/Makrokosmos-Entsprechung.  Im qian-Schälchen  wird  der  Reis  dabei  leicht  angehäuft,
während im kun-Schälchen eine Kuhle vorbereitet wird. Dies entspricht der gängigen Interpretation
von qian als dem männlichen und schaffenden Prinzip des Yang und von kun als dem weiblichen
und empfangenden Prinzip des Yin zugehörig. Daraufhin werden durch Antippen der jeweiligen
Schalen  mittels  des  Ringfingers  der  rechten  Hand  am  qian-Schälchen  noch  die  Zehn
Himmelsstämme (tiangan 天干) entgegen dem Uhrzeigersinn und am kun-Schälchen im Gegenzug
die 12 Erdzweige (dizhi  地支 ) im Uhrzeigersinn „angebracht“.1751 Nachdem beide Schalen dann
aufeinander  gesteckt  werden,  bringt  der  Ritualleiter  durch  erneutes  Antippen  die  24
„Jahreseinteilungen“ (jieqi 節氣) an.
In ihrer nun vereinigten Form ergeben beide Schalen „qiankun“, also die Welt. Sie fungieren damit
als  Abbild  des  Kosmos  in  seiner  ursprünglichen  Form,  in  der  Himmel  und  Erde  noch  nicht
voneinander  getrennt  waren  und die  wahlweise  als  „Urchaos“  (hundun 混沌 )  oder  „Früherer
Himmel“ (xiantian 先天 oder qiantian 前天) bezeichnet wird. Folgerichtig bleiben beide Schüsseln
auf dem qiantian-Tisch zunächst zusammengesteckt und werden erst voneinander getrennt, wenn
sie auf den houtian-Tisch gestellt werden, der unsere jetzige Welt symbolisiert, in der Himmel und
Erde (bzw. Yin und Yang) voneinander getrennt sind.
Der Beutel wird nun erst einmal wieder verschnürt und der Rest des darin befindlichen Reises wird
gut durchgeknetet. Erst so entsteht der tatsächliche Klebreis, der sowohl für Opfergaben verwendet
als auch beim dharma-Boot-Ritual kollektiv verspeist wird. Nun werden insgesamt 18 als „Acht-
Trigramme-Schalen“ (baguaqu 八卦��) bezeichnete größere Schalen vorbereitet, von denen jeweils
sechs Schälchen mit Reis, Tee (jingcha 敬茶 oder qingcha 清茶, eigentlich nur Wasser) und jeweils
einem  Apfel  gefüllt  werden.  Eine  zusätzliche  Teeschale  mit  Abdeckung,  die  sogenannte
„Grenzenlos-Schale“ (wujiqu 無極��), wird ebenfalls mit „Tee“ gefüllt. Der von den Initianden zu
verspeisende Reis hingegen wird in kleinere Schälchen gefüllt. Um den Vorbereitungsprozess zu
beschleunigen,  wird  diese  Aufgabe  von  einer  ansässigen  Frau  durchgeführt.  Die  Hälfte  der
Opfergaben wird kurz darauf in den taikong-Raum 太空房  im obersten Stockwerk gebracht und
dort den Schutzgottheiten Skanda und Hufa  護法  dargebracht. Die andere Hälfte inklusive der
Qiankun-  und  Wuji-Schüsseln  wird  mit  anderen  Ritualgegenständen  auf  dem  qiantian-Tisch
1751Zhang Kunzhens Beobachtung zufolge wurde in seinem Fall das Antippen mithilfe von Zeige- und Mittelfinger
vorgenommen, die zusammen als „Schwert der Weisheit“ (zhihuijian 智慧劍 ) bezeichnet werden, siehe:  Zhang
Kunzhen, „Taiwan chuantong zhaitang shensheng kongjian zhi yanjiu“, 77.
415
platziert. Damit ist die Vorbereitung für die nun folgenden Rituale beendet.
11.17. Verleihung der Grade und Zertifikation
Als vorletzter Teil des Abschlusstages folgt analog zum ersten Tag die „Große Gabe“ (Dagong 大
供 ), welche mit der rituellen Zertifizierung von Initiation und Gradaufstieg endet. Die feierliche
Verleihung ist  mit  einem Gelöbnis  verbunden,  welches  je  nach Akteur  (Voll-  oder  Teilinitiand,
Aufsteiger)  leicht  variiert.  Die  Reihenfolge  der  Verleihung  ist  jedoch  festgelegt  und  folgt  der
Sequenz Vollinitianden – Aufsteiger  (dayin  bis  qingxu)  –  Teilinitianden –  Aufsteiger  (taikong).
Vollinitianden und Aufsteiger erhalten dabei ein durch den obersten Ritualleiter des Fests (taikong),
zwei Bürgen sowie einem Zeugen unterschriebenes und gestempeltes Zertifikat. Die Vollinitianden
erhalten dabei  den vierten  Grad  xiaoyin,  nachdem ihnen bereits  am ersten  Tag der  dritte  Grad
verliehen wurde. Beide Typen von Initianden erhalten zudem als zweites ein  Initiationszertifikat
(hujiedie 護戒牒 ).  Während  die  Gradzertifikate  bis  zum siebten  Grad  qingxu als  Vordrucke
existieren,  die  nur  noch  unterschrieben  und  gestempelt  werden  müssen,  werden  die  taikong-
Zertifikate  in  einem roten  Umschlag  verpackt  und  damit  für  die  Allgemeinheit  nicht  sichtbar
ausgegeben. Der esoterische Charakter dieser Zertifikation wird auch dadurch verstärkt, dass sich
im Gegensatz zu allen unteren Graden  in keinen mir vorliegenden Ritualhandbüchern Vordrucke
finden lassen.1752 Stattdessen wird der Text nur an Träger des Grades taikong weitergegeben und für
jeden Anlass von neuem von Hand geschrieben. Deshalb wird diese Zertifikatsvergabe auch immer
vom zhangjiao, der den Grad taikong führen muss, persönlich durchgeführt.
In der „Lobpreisung Patriarch Luos“ (Luozuzan  羅祖讚 ), die gleich zu Beginn der Zertifikation
gesungen wird, nehmen die Initianden ehrerbietigst Zuflucht zur „Allumfassenden Erlösungslehre
der Drachenblume“ (Longhua yuandun jiao 龍 華圓頓教 ).1753 Während der Prozedur  knien alle
Vollmitglieder mit ihren ein oder zwei Zertifikaten und einem Weichrauchstäbchen in der Hand auf
dem Teppich vor dem  houtian-Tisch. Im Unterschied dazu dürfen die Teilinitianden den Teppich
nicht betreten, sondern sie werfen sich auf einer Bank weiter hinten nieder. Alle Adepten legen
jedoch einen Schwur ab, den ihnen der hujiao als Assistent des obersten Ritualleiters vorgibt. Die
Schwüre  jedes  Grades  variieren  leicht,  umfassen  aber  in  jedem  Fall  fünf  Vorschriften,  die
einzuhalten gelobt werden. Diese umschließen meist Bekenntnisse zum Vegetarismus, zur Güte des
Meisters und zur Bewahrung des wunderbaren  dharmas. Die Einteilung in fünf Vorschriften ist
zweifelsohne an die fünf buddhistischen Laiengebote (wujie 五戒) angelehnt. Zudem schwören die
Adepten, dass sie eine bestimmte Vergeltung erleiden soll, falls gegen eine der fünf Vorschriften
1752Ein Foto eines Zertifikats findet sich in: Wang Jianchuan, Taiwan de Zhaijiao yu luantang, 28.
1753Dacheng Longhua sancheng ke (Chaotiantang), 12.
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verstoßen wird. 
Nach der erfolgreichen Beendigung der Zertifikation wird das Ende des gesamten Fests eingeleitet.
Zunächst  werden  unter  dem  Gesang  der  „Lobpreisung  auf  die  Einsammlung  der  Schriften“
(shoujingzan 收經讚) die in den letzten Tagen rezitierten sektenspezifischen Texte (Wubu liuce und
Mingzong  xiaoyi  jing)  wieder  eingesammelt.  Nun  werden  die  Buddhas  und  Bodhisattvas
verabschiedet (songkong  送空 )  und die  Namensschilder  der Gottheiten auf den provisorischen
Altären (3. Stock, in der Küche, sowie die drei Altäre links neben der Haupthalle) umgeklappt und
mitgenommen (songxiang 送香 ).  Der daraufhin folgende zweite Durchlauf des  dharma-Bootes
beschließt letztendlich den rituellen Teil des siebentägigen Festes.
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oder indirekt übernommenen Gedanken sind als solche kenntlich gemacht. Bei der Auswahl und
Auswertung  des  Materials  sowie  bei  der  Herstellung  des  Manuskripts  habe  ich  die
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